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الفاتہ ةة 


إشكلل الفكر الحمالي العري - الإسلامي حاقة هامة ومتميزة 
من حاقات الفكر المحمالي الإنساني . وذللك لموقعه التارخي من جهة › 
ولما اتتصف به من عمق في طرح المساتل ابحمالية من جهة أخحرى . 
فام يكن المببحث ابحمالي فيه ثانوياً أو من سقط اناع › بل إن" له مكانة 
هامة لا عن إغفاطا أو تجاهاها . ویکفي آن نذكر - تدليلا على ذللك ‏ 
أن" هذا الميحث يرتبط بکل من ميوت الإلهيات › والمحبة › واللذة > 
والحواس والقوى الإنسانية . بحيث يصح التو كيد أن" صورة المكر 
العري - الإسلامي لا تكتمل من دون مظومته الحمالية . وعلى الرغم 
من ذلك » فقد بتي الاهمام الحديث والمعاصر به قليلا“ ونادرآً . 
وغالباً ما يم تناسيه.ولولا قاة” قاياة من الأبحاٺ المامية ابلعادة »لمكس 
اقول أن" هاا الفكر ما يزال يعالي من الإهمال › وما زلنا نعاي من 
اهل به ؛ على حين أننا على معرفة .تكاد تكون تامة بالفكر الحمالي 
اليواني ااکلاسيكي | . 

إن عة ضرورة تقافية - وعامية أيضا -. ني دراسة تراتنذا الفكري 
اللحمالي . وهله الضرورة لا تكمن ني وعي التراث ‏ على أهمية 
ذلك د فصب » بل تكمن أيضاً ني تأصيل الأطروحات الحمالية 
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العر بية المعاصرة»ء المنية منها رالأدبية والنقدية والدطبيةة - آي الغو ن 
التطبيقية . فقراءة التراث الحمالي قراءة معاصرة هي ضرورة لا تقل 
أهمية عن ضرورة المثاقةة مع الاشحر . ولحل هذا ما کان الفكرون 
العرب المسامون يعّومون به . فکانیا ع عل تراہم اأروحي « وعيا 
على المثاقفة مح التراث اليوناني ‏ الاسفي . ونعتقد أنه ينبغي أن يكون 
لنا بهم أسوة” حستة » تي هذا المجال . فلا ينبغي أن نغفل عن تراتنا 
الحمالي» كما لا ييي آن نخفل عن منجزات عام الحمال المعاصر . 
لقد التفت هذا الببحث إلى الفكر الحمالي الفاسفي والصوني > أو إلى 
أهل البرهان وأهل العرفان لما يشتركون به من أنحذ بنظرية الفيض . 
أي آنه التفت إلى الغكر المأشر بده الاظرية الي كان ها حضور فاعل 
فيه »> مثل ما للنص" الديي تقرياً . وإذا ما ذ كرا أن الأطروحات 
الحمالية هي من ناج هذا المكر نحاصة » فان" ذللك يعي أن الببحث قد اهم 
بالغكر العري - الإسلامي عامة » ني منظومه الحمااية . وذللك من دون 
ان يقح الببحث بي ادعاء الإحاطة رامول وااسبر الدقيق . إذ إن هذه 
الأمور يعجر عنها عحث واحد . فلا بد من تضافر الأعاث العامرة من 
جل إعطاء صورة شاملة تامة عن هذا الفكر . غير أن“ الا سد راك 
کاله لا يترك جنه و حى بعضء . وهو ما دفعنا إلى دراسة اأنواظم 
المشتركة ني الاظومة ابحمالية هذا الفكر . ما يعي أننا فنا »> عامدين > 
الحديث عن الاحتلافات والفوارق بين المغكرين »› ني هذا ابحانب أو ذاك . 
ویکمن السبب ف أ اتحتلاوات وقوارف عر جوهر رة ¢ وتتعلقی 4 
٤‏ الأعم" الگغاب عا هو جڙفي 
و .)و لالفصل اأرابع اللذة الحمالية حہث ع الحدیث فيەعن او اس 
والقوىالرنسانية ءوعلاقة إللذ ةح اء وبکل" من المحسة والمعرفة»وعنآواع 
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وبا أن مةبتيةجمالية متكامءاةمفتوحة على الإضافة والريادة » من دون 
أن تقح تي الال والاضطراب › فعد ذ هنا إلى تحديد عناصر هذهالبنية > 
وتحديد اللحوهري فيها »بوصفها بنية مكتماة . ولم نكن نرى ضرورة 
ا لحديث عن التطوّر - وهو جزئي - الذي أصاب بعض الأفكار والمقولا ت 
إذ إن" البنية بقيت هي هي › عع أن a Sp‏ . بل صاب 
بعض العناصر تي أحد مستوياتها . فكل إضاءةأو زيادة أو تطرّر وانخلاف 
إا كان يصب » ني ناية مطاف » ني بحر هذه البنية الي لم تالظم 
الفكر الحمالي فحسب . بل تاظم أيضا الغن العريي - الإسلامي عامة . 

وقد ارتأين) آن ينقسى البحث إلى خمسة فصول : فصل تهيدي > 
وأربعة تستوعب حقول الفكر العربي ‏ الإسلامي 

ففي الفصل الأول › تم استعراض نظرية الفيض عبد أهم" القااين 
بها »و كان المدف من ذللك تبيان الأساس المعرقي الذي ينطاق منه هذا 
الفكر ي وعي الته والكون والمجتمع والإنسان ٠‏ لما اذالك من أهمية 
ي ديد الوعي الحمالي . 

وت اقل الثاني » مت دراسة مفهوم الكمال يوصقه مفهو ما 
جوهرياً ی کل من المنظومة ابلحمالية المطروحة » ونظرية الفيض . 
في استعر اض لیات الكمال وعد داثه وموضوعاته ا-عسبة والعتوية 
والروحائية والاجتماعية والفنية 

وتناول الفصل الثالث الق ابحمالية وطبيعة امشاعر الانفعالية 
المصاحبة نما ؛ ما جعل هذا الفصل يشتمل على أربع فقرات › وهي : 
الحلال واب لحمال والقبح والعذاب . حيث دار الحديث فيها حول تحديد 
المغهوم و السماتثت المبوجبة له » وڅ ياثه د الظواحر والأشياء 
واوا الفصل الرابم اللذة الحهالية . حيث تم الحديث فيه عن الحو اس 
والقوى الااساثية . وعلاقة اللءة )ا » وکل . ن المحبة والمحرفة »وسن 
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آنواع اللذات ابحمالية الي انقسست - آي الأءواع - إلى ثلاثة > وهي 
اللذة الس ة ءواللذة المعو ية - العقالية > والاذة الزوحاتية . تم انتهى 
الفصلل رالحديت عن الانة الغ.ية وعلاقتها بتااء اللذات . 

آما الفصل اللعامس » فقد تناول الإنسان الكامل بوصفه ملا أعلى 
تي ابحلال وابمحمال ويوصغه الأأموذج التطبيقي الذي يستوعب نظريا 
المنظومة اللحمالية الي طرحها حذا النكر . وانلاك فقد استعرض المصل 
الأشكال الي أحذما الإنسان الكامل » وطبيعة الكمال فيه » ومن م 
الحلال والحمال اللذن اتصف ہما . 

م جات اللحاتمة لتشير »> مشكل ريع »› إلى أن عة ذهنية جمالية 
متتوعة ني إطار الوحدة » ني الفكر والمن والنقد الأدي > ني الثقافة 
العربية - الإسلامية . 

لتقد كان الماجس الأول ء ي هذا اليحث » يكمن ثي تبيان البنية 
ابحمالية الناظمة » وهو ما جع آنا تحصر الاهتمام بها » ولا نع کٹیر ا 
بالعلائق والثأيرات النقافية اللحارجية »› أو بقارة هذا الفكر يسواه 
قدعا آو حدرا . وإن كتا تو ةنا » ي بعض الأحران » عند ذللك . 

وکو" ما ٽرجوه هو آن نکون جد ووقنا بي إعطاء صورة عامية 
عن الةظومة الحماية المطروحة › ١م‏ الإشارة إلى آنا لا زعم العصمة 
هذا الببحث الذي أردناه موضوعياً » من دون أن نريده حياديا . ءا موضوعية 
شي ء › والحيادية شي- آنحر تماما . وغي عن البيان أن" الاخياز إلى 
الجميل ني المراث والمعاصرة هو بى ذاته عل" «وضوعي . 

سعد الدين كليب 
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النصبلالاوڈے 
نظا يسة الف 


الفلسفة والتصوف 


نقد شكلت اظرية الفيض «نعطفاً أساسياً نى ية المكر العرني - 
الإسلاسي › :. العصر الوسرط . وهذا الأحطف لا يتحد د بطبيعة الأسداة 
المعرفية الإطروحة فحسب » بل يتحد د 'يضاً بطبيعة الأجوبة الي خض 
عها ذلاف الفكر » ماله القرن العاشر اليلادي ( الرابع المجري ) › 
إلى مشارف الفرن التاسعم عشر . بل إلى الہوم بالسبة إلى المكر الصو 
عامة ! . 


ولا شاك في أن الحديث عن نظرية الفيض واترها بي الفكر 
العردي - الإسلامي ليس حديثاً عن مۇر حارجي أجنيي › بقدر ما هو 
حديث عن منهج محري ي فهم الذات الإلهية والكون وااطبيعة والمجتمع 
والإنسان »> أو عصطاح الغرن الرابم المجري : ني فهم « الحق » 
و « الإنسان الكبير » و « العام الصغر ¢ . 


إن" هذه التظرية -المنهج » وإن' تكن ذات أصول يونائية وفارسية»› 
قد أصبسحت مالاك الفكر العري - الإسلامي عا طورها ووظنها وش با 
يما ينسجم والناضن الاجتماعي - التارعي > والأهداف الأيديولوجرة 
المعلنة و المستترة » فضلا عن الوعي الديني الذي كان حاضر؟ على لحر 
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ماعل . أي لقد بت ١‏ أسامة ٠‏ هذه اأظرية - الهج . وعلى أساس 
هذه ١‏ الأاسامة » مكن أن تفم ذلاف الحضور الفاعل ها ني باية الفكر 
اعرهي ‏ الإسلاءي » وني أطروحاته الهاسفية والدينية والمذهبية . 
وذالك بدءاً بفَهلم العلاقة بين الله والكون » والفديم والمحلداك > 
والمطاق والنسبي › والذاتي (المحوعري ) والعَرضي > والواحد والكثرة > 
والآول والتواني » واأراجب والممكن > وانتهاء بالمدينة الفاضاة والعضو 
اارتيس والإمام أو الإنسان الكامل و الہ'ایة الإاهية والحبر والال 
أو العام لاحر . . . الخ . 


إن « اسلمة » هذه النظرية -- المنهج آم طبيعي ی المجتمع 
العرهي - الإسلامي الذي يۇ كد أن الأسئلة المعرفية الي تطرحها 
الو ضعيات الاجتاعية المستجدّة قد تت الإجابة عنها تصرعا أو 
تلميسحا أو تأويلا في النص ˆ الديبي ( القرآن والحديث ) . ولا جديد على 
صعيد الأجوبة » وإن يكن عة جديد على صعيد الأسثلة » أو كما قيل 
يوه « والله لو ضاع عقال بعيري لوجدته نې القرآن » . فلم یکن 
بد" إذاً من « الأأسللمة » كي تدحل نظرية الفيض ني الفكر العري 
الإسلامي » و كي يكون هما ذلك الحضور الفاعل «» . مع الإشارة إلى 
ن“ الأمر - أي الأسلءة - لا يتعلق بموقف فكرى مخرض - من 


» - من المةيد أن نذكر > ي البداية » أن فعل ب الأسلمة » هذا بقي مشكوكاً فيه » 
على الأقل » بالنسبة إنى جمهو ر الفقهاء الذين ر أوا في بعض مقو لات النظرية كفراً صراحاً . 


1۲ 


الفلاسفة أو المتصوفة - بل يتعللق أساساً يبنية ذهنية وشعورية كامنة 
وراء الأنساق المحرفية العردية - الإسلامية . وهذا ما يفسر اتفاق أهل 
العرفان وهل البر عان على الأحذ بتلا النظرية - المنهج ني هسم الوجرد 
الواجب والوجود المسكن » والوجود الطبيعي والوجرد الاجتماعي  .‏ 


وو ت 


ولعلله يستحيل أن نفهم سيرورة نظرية افيض نى دلاك الفكر ية 
وتاريخا »> من دون ربطها بالوعي اليتافيريقي ( العرغاني والبر هاي ) 
من جهة » والواقع أو الحاضن الاجتماعي - الناريي من جهة أخحرى . 
عى أن" لنظر ية الفيض » ني ذلك الفكر » وظيفتين آساسيتين متجادلتين 
وها : الوظيفة المعرهية والوظيفة الأيديولوجية . 


ا الوظيفة الأول فل د بوعي الأوجرد صيرورة وسيرورة ‏ › 
و بوعي العلاقة فما دن الله والكون ¢ والأطلى والنسي ¢ والمعننول 
واللحسوس . . . إل آنحر الثنائيات الي طرحها الفكر العرني - الإسلامي . 


وتتحدد الوظيفة الأيديواوجية بوعي الوجود الاجتماعي كائ 
وما ينبغي أن يكون › مع موقف قيمي منه . ما يعني أن هذه الرظيفة > 
ني جانب منها » ذات عد معرتي ‏ اجتماعي ٠‏ تماما كما أن“ للوظيفة 
الأول جانباً أيديولو جا لا عكن إغفاله . 

إن ما ذريد قوله » بى هذا المجال » أن سيرورة نظرية اأميض 
١۷‏ تنهض من إجابتها عن الأسداة المعرفية الي اعترضمت المكز العري 
الإسلامي ني الترن الممجري الرابع وما بعد » فحسب . بل تنهض أبضا 


من إجابتها عن الأسعاة الأيديولوجية الى اعنرضت الفرق الإسلامية 
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بوضعيتانما الاجتماعية . ولعل هذا ما يفسر وجود عداة تصورات 
لآلية الفيض ٠‏ ت الفكر العري - الإسلامي . فعلى الرغم من أن عة 
اتفاقا عاماً بين أهل العرفان وهل البر هان على العلاقة الفيضية ين الواجب 
والممكن » فان تة انحتلافاً ماموساً بینهم فيما عص" آلية تاا العلاقة 
ارتب الي نوضع فيها . بل ثمة اخحتلاف أيضاً ني إطار كل نسق 
من ذيةات ااتسفين : العرفاني والبر هاني . وارى أن" للوظيفة الأيديولوجية 
أثرآ هاما ني ذللف الاحتلاف » سوف ينوضح معنا تي مجرى هذا الفصل . 


لقد دنات نظرية الفيض إل اأنقاغة العربية - الإسلامية » ف الةرن 
التاسع الميلادي ( الثااث المجري ) بوساطة الترجمة الناشطة » من طريقين 
اننين )١(‏ : الطريق الغري - اليوناني ر مدرسة الإسكندرية ) > 
والطريق الشرتي - الفارسي ( مدرسة حران ) . وهما إذ ينتميان إلى 
الإفلاطونية ابمديدة » يخدافان ني طرحهسا لاظرية الفيض . ما يعي 
أن" نمة شكاين مين للات الاظرية ني الأملاطونية الحديدة » شكلا 
غربياً آفاوطيني ثلائي الأقانم » وشکلا“ شر ق حرايا عشاري الأقانيم 
( قاعاً على العقول الحشرة ) . وأمد أثر كل من هذن الشكاين ني 
صياغة الأشكال الي أحذا نظرية الزض العربية - الإسلامبة . ونجد 
ازام عاينا » قبل الحديث عن ذبناك الشكاين أن اشير إلى أن فكر ة الفيض 
من حيث دي تصور آسطوري “شأ الكون تحود إلى الغنو صية الى سادت 
ي القرتين الناني واثالث اليلاديين مخاصة . غير أن" الغنو صيبن لم يطرحوا 
فكرة الفيض طرحا فاسفياً . بل كانوا يعبترون عنها تعبيرا ججازياً 
أسطورياً . وة من يرى أن" فكرة الزض قدعة ني الفكر الشرتي 
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أو آنا فكرة شرقية متاصاة » وفلف من نحلال فكره الوسائط بين 
الحالق والعام (۲) . 

» الشكل الغر بي للنظرية : 

أما الشكل الغري اظرية الفيض فقد ظهر في ساعیات ألو طين الي 
قات مقتطفات منها إلى العربية بعنوان كتاب الربوبية > أو آتولوجيا 
أرسطاطاليس » وظهر أيضاً في كتاب اير الممحض لبرقايس . والكتابان 
ماسو بان حطازلیأرسطو.و ان الشكلالعري يدین بتباوره لأفا وطن > 
فإنتا نكتفي › في هذا لمجال › برض موجز لتظرية الفيض الأفلوطينية . 

ينقسم العام »> عد أفاوطين » إلى عالمين : عالم المعقول وهو الحقيقي ء 
وعالم المحسوس وهو الزائف أو غير الحقيقي . وبا أن" العام الأول هو 
الحقيقي وحسب > فإن" أفاوطين يوجه اهته امه الفلسفي إلى العام الأول > 
في الدرجة الأولى > فیری آنه ينتسم > هو الألحر › إلى الاثة معقولات 
أو أقانم . وهذه المعقولات هي الواحد والعقل والنفس.ويشرح أفاوطين 
ااعالاقة القانعمة فيسا بينها من جهة › وفيما بينها وبين العام المعحسوس من 
جهة ثانية » بطر حه مثال السوائر (۳) . حيث زابحظ أن" الواحاء هو 
مركز الذي تشع منه داثرة” مضيئة تحيط به » وحول هله الداثرة 
دائرة ثانية منيرة تنبع من النور الأول . وحول هاتين الدائرتين َة 
دائرة ثالثة منظامة » غير نها تستمد اأنور من مصدر حارج عنها > 
وهو الدائر ة الثانية . 

إن هذا المئال يؤكند أن الواحد ر أو الإله ) هو القطب اللي تتمحور 
حو له الدواثر أو الموجودات الأحرى › أو هو مركز الفيض الذي ٹستمد" 
منه الموجودات المعقواة والمحسوسة وجودها . 
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إن" أقرب الدواثر أو الموجودات إلى الواحد هو العقل الذي شل 
أفلوطين بداثرة مضيئة » وهي مضيثة انها تستمد الضوء بشكل_ مياشر 
ومن دون وسيط »› من المركز الفيضي أو الواحد »> أما التفس فهي 
الداثرة ة الثانية » وهي دائرة متبرة غر مضيئة » وذلك نها تتلقى النور 
بوساطة العقل أو الداثرة الأول . فهي ذا دون العقل > ولكنها فوق 
المادة آو الداثرة الثالفة المظلمة . إتها مظلمة لأنبا مادة » على عكس 
المى-جو-دات العقلية المغارقة للمادة بالضرورة › ولاتها أيضاً بعيدة من 
المركر الفيضي . وهذه لا ترتبط بالنور إلا من خلال العلاقة بالتقس 
أو الدائرة الثانية » فيكون نورها من مصدر عقلي مستقل أو حارج عنها . 
فالواحد »› إذاآ » يفيض ٠‏ فيتكوّن العقل' الذي يفيض › فتتكون 
النفغس الي تفيض هي الأحرى ¢ فتتکون المادة . وعند المادة بستنفد 
افيض إمکانیته > فلا يترتب على المادة أي فيض و إبداع . 
ما عن الصفات الإبجابية الي. يتصف بها الإله » عند آفلوطين > 
فيي« اللكمجاحي ي مغابل الاحي ٠‏ والاول يقابل غا بحدة ء واوا 
ني مقابل الكترة > والمحعقول ق مقابل العقل » (4) . وعا أن الإله هو 
اللامتثامي والأول والواحد والمحقول > فانه يتصف بالكمال. الإطلق › 
ما مجعله غنياً عما سواه . وما اقيض عند أفلوطين إلا النتيجة الطبيعبة 
الدرجة القصوى الي بلغها الكمال الإمي(ه) . وعلى الرغم من أن 
أفلوطين يسلهب ني الحديث عن عالم المعقول »› ا 
ثي حديثه عن الواحد الذي یری آفلوطين ان" حدیده بالنة ي هو الا كر 
ددا له . فهو لا يشتاق ولا عتاج ولا يبحٿ ولا يرغب 
ولا يفكتر ولا بتحرك ولا يلْعاني ولا يعر ولا يعجرا ولا یت رکب ... الخ. 


1٦ 


إذ لو اتلصف بواحدة من تلك الصفات لكان ناقصاً أو كان وجوده 
مشروطاً بغیره آو کان غيره ذا أثر فيه . وهذا ما يناقض الكمال الإلي . 

إن" العقل الذي هو الموجود التانيي يتصف ببعض الصفات الي 
للواحد » يسبب قر به منه . فهو واحد ولا متناه ومقارق للمادة أيضاً . 
إته واحد » لأن” الإله الواحد لا يتولد عنه إلا واحد » وبتنع أن تنود 
عنه الكثرة . وهو لا متناه من منظور أن الفيض الإلهي لا ينقطع برهة 
واحدة . فما دام الفيض قاماً ‏ وهو قالع" سرمدياً بالضرورة ‏ فان" 
لا تناهي العقل قام أيضا . وا أن العقل يتصل مباشرة » من دون 
وسيط » بالواحد المفارق للمادة بالضرورة ٠‏ فان مفارقة العقل لامادة 
أمر تقتضيه طبيعة الدّفلق الأول للفيض الإفي . 


ويفار ق العقل عن الواحد من حيث إنه ذو موضوع يتفكر فيه . 
ته عقل” يعي معقولا“ » أي يارس فعل التعقل ؛ ما يودي إلى أنه 
بحاجة إلى سواه الإله - أي أنه ناقص بالنسبة إلى الواحد ؛ وما يؤدي 
أيضاً إلى أن" الأحدية ني العقل أحدية غير مطلقة . إن أحدية العقل 
تنطوي على لناثية العقل والمعقول » أي أن الكثرة قانمة تي الوحدة . 
وهه الكثرة تظهر أيضا ي المبادفء البذرية الي قرب من الصور 
ُو المشل الأفلاطونة > وهي موجودة ني العقل بالقوة أو بالإمكان . 
تللكت البادیء الي سوف تنعکس رة كير ة ي امو جود الفالث أو 
التفس . آو كما يقول أفلوطين « خالعقل ملك الموجودات » والافس 
اللي تتلشتاها منه زلا › ونی هذا الکون تکون حیاتها . » )٩(‏ . 

وبمذا بمكن الفول إن" للعقل « من ناحية الفكر ثلاث مقولات : 


1۷ البنية الجماليةة جس 


الفعل والعركة والتغير»ء وله من احية الوجود :الثبات وعدم الحدوث 
ف الزمان » (۷) . 


وتأني النفس ني المرتبة الثالثة من حيث الوجود »› فتتصل بالعقل 
اتصالا" مباشرآ » وتتشوّق إلى الاتصال بااواحد بوساطة الثاني . ويعبر 
عن ذلك فلوطين بانقول « لضع انلع في المركز » والعقل في دائرة 
ثابتة » والنفس ني داقرة متح ر كة ع ر كها الشوق . إذ إن" العقل تلك 
احير مباشرة ويفهمه » أما النفس فتشتاق إلى اللحير الذي هو وراء 
اأوجود » (۸) . 

إن" ابتعاد النفس من الواحد جعلها متكثرة من جهتين : الأول 
تكمن ثي أن" النفس تعقال معقولين اثنين وهما الواحد والعقل. وهذا 
ما عيزها من العقل الذي يعقل معقولا واحداً فحسب . وابلحهة التانية 
تكمن ني اأبادىء البذرية والنفوس ابحزئية الي تنطوي عليهما التفس 
الكلية » آو لنقل إنها تنطوي على مبادىء الور أو الأشكال » وعلى 
نفوسها ابلعرئية ني آن معا . وهذا ما ايس قاعاً بي العمل الذي تللكت 
اھ تلاك اة دجسي . 

إن ابتعاد النفس من الواحد يعي آنا الأكتر قربا من المادة »> 
والمحرلة الأساسي هذا العام مادة وشكلا ونضفساً . و كأن" التفس الكلية 
هي اللحالق الفعلي لعالم الكون والفساد . فما يتنزه الواحد والعقل عن الإتيان 
به »تقوم به النفس الكلية بشكل طبيعي وضروري » حى تكتمل عملية 
الفيض ٠»‏ ولا تكتمل إلا" بالحلوص إلى إبداع المادة . غير أن“ الوجود 
ا لحقيقي للنذس لا يرتبط بالمادة » يل يرقبط بالعقل الموٴصل إلى الواحد . 
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يقول أملوطين « هناك طبيعتان » طبيءة معقو لة و طبيعة حسوسة ومن الاير 
لانفس أن تکون ف الطبيعة اعقو اة 4 ولڪن من الضروري و هذه 
طبيعتها - أن تشار ك ني الو جود المعحسوس ٩( ٠»‏ ). وفحوى تللث المشاركة 
هو الفيض ء فيض المحسوس من العقول » وفيض افوس ابر ثية 
من المعتقول أو النفس الكلية . أي نها تقوم بعدة وظائف ني آن معا . 
فهي تفيض الادة س حيث هي ديولى › وتفيض أشكال الادة أو 
الكائنات » وتفيض نفوساً جزتية لتللكف الأشكال » إضافة إلى عنابتها 
بهذا الوجود المحسوس أو ببذا العام . وبدلاك فان" النفس الكلية صف > 
من ناحية الفكر » باامعل والحركة والحياة » وتتصف »من ناحية الوجودء 
ااات وعدم احدوٿٹ ت الزمان )۱٩(‏ . 


وبوصول الفيض الإلميإلى الافس ء يكون قد استنەد إمکانيته من 
حيث إنتاج المعقولات ء ايتحول إلى إنتاج المحسوسات الي يعد 
وجودها وجودا زاغا وغير حقيقي . إنها عدم > انها لا ارتباط 
ها با معقول . وهذا ١ا‏ يسوغ موقف أفلوطين الأحلاقي من المادة اللي 
اعتبرها شرآ حضا » من منظور أن" العدم هو الشر بالضرورة . أي 
أن“ لأفلوطين موقفين من الادة » موقه أنطولوجياً » يتحد د بانعدام 
العقول في اللحسوس › وموقفا أحلاقيً يرى ني المادة ابتدالا“ وزيغا 
وخيانة لعا المعقول الذي فاضت منه . 

واكي يتلافى أفلوطين الإشكال الذي قد يوقسع نظريته فيالتناقض : 
إذ كيف تكون المادة الي هي متابعة" لفيض اللير الأول شرا » و كيف 
يفيض الشر من الير ؟ . 


نقول : لكي يتلافى أفلوطين هذا الإشكال ذهب إلى أن « الإرادة 
الإلمية ليست علة هذه الشرور قط . وکل ما بآتي من الأغلی إنما هو 
نتيجة” ضرورة طبيعية تجعل الأشياء في صلة بعضها ببعض تبعا لنتائخ 
المياة الكونية ٠‏ ثم إن الوجودات ضيف كتير من ذاتها إلى ما يأتيها 
من أعلى . . . . فقد تنل الذات أارآً وتتقعل على حو عثلف عماًا 
تشه > فلا تستطيع التحكتم في المبة الي الها » . )۲١(‏ وبا 
یکون آفلوطین قد سوغ موقفه اللات من الادة . إذ لها مصدر الشر 
والمسؤواة عنه »> لا الواحد ولا العقل ولا التفس . إنها هي الي حول 
احير الفائض إليها »> إلى شر . 

غير أن" الملحسوسات ليست حكومة بالشر على نحو مطلق » فيمكن 
ها أن تتتصل باللير ء لتتصف به › وذلك من حلال اتصال التقوس 
ابمعزئية بالنفس الكلية . ولا يكون ذلك إلا" بعخالص النفوس ابلمزثية 
من الأيدان » فتعود كما كانت من قبل أجتة ني النفس الكلية . إن 
« أجمل ما في المحسوسات هو إبانتها عن شير ما في المعقولات وعن 
قد رپا وشیریتها ¢ . (۲؟) . 

وبسبب من نظرية الفيض › فان آفلوطين بذهب إلى القول بوحدة 
الوجود . فكل“ ما ني الكون مرقبط بعضه ببعض > ولا وجود بلازء 
معزول عن الألحر أو معزول عن الكل . 

ف « هذا الكون كان" حي واحد يشتمل ي ذاته على كل حياة > 
وله نفس واحدة تسري ني كل أجزائه . . . إذن فهذا الكون كر" 
متعاطف مم ذاته » (۱۳) . ویقول آفلوطین یغ : « ايس في وسم 
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کل موجود أن یعیش وکأته منعزل . فمادام کل موجود جزعءاً › 
قلست غایته ي ذاته » ونما ي الكل الذي هو جزء منه . وما دامت 
أجز اء الكون عتلفة » فهى لا تملك دائثماً شروط حياما الحاصة ۲ )١(‏ . 


تخدّص إلى أن" الميض » بشكله الغربي » فيض" للائي الأقارم › 
يبدأ بااواحد وينتهي ني الىفس الكلية الي يارتب على فيضها إيداع 
المأدة أو العام الحسوس . وهو فيض سرمدي › م یبدا ي زمن > ولا 
ينتهي ني زمن أيضا . آو كما يقول آفاوطبن إن" العقل « بلا كل شيء 
ا او اق ۽ ر مر کات ت ونیا ا 
( أي النفس - المؤلف ) يظل موجو دا أبداً ني معل لا ينتهي » )٠٥(‏ . 
وينرتب على ذلك أن" الادة موجودة سرمديا أيضاً . فبما آن الفيض 
تتيجة للكمال الإلمي الذي لم بكن وكان » والذي لا يعتوره فقص" 
أو تطور أو توقلف » فمن البدهي آن تكون المادة سرمدية غير فافية . 
إن ما يفبى هو شكل الادة لا الادة . وهذا ما يؤدي إلى أن الحلق من 
العدم آم غير وارد ني نظرية الفيض بعامة › وما يؤدي أيضا إلى أن 
القصدية ني اللحلق أو الإبداع أمر هو الأثحر غير وارد . إذ إن" الإيداع 
الذي هو نتيجة الفيض مرتبط بالكمال الإمي لا بالقصد الإلمي › علاوة 
على أن" الواحد لا يقصد إلى شيء . فلو قصد شیا › لکان محتاجا 
إليه » آي لكان ناقصا بالسبة إل مقصوده . وهذا يتناقض مع صفة 
الكمال ي الواحد . 


الشكل الشرقي للاظرية : 
أمنا الشكل الشرتي لاظرية الفبيض »› فقد ظهر عند الصابثة الذين 


۲١ 


Ee‏ ا اللل والتسحلعرضا وافياً )۱١(‏ . ومن 
المعروف ان“ الرازي الطبيب کان واحداً هن المقأئرين گا والقائلن 
عقااتهم (AV‏ . 


ينقسم الوجود 4 عند الحبارئة € و جر دن اين : وجود روحاني 4 
وآنحر جسماني . ويتصف الوجود الروحاني بأته ثوراني علوي أطيف > 
ويتصف الوجود الحسماني بکونه ظلمانبا فلا كثيغاً (1۸) . 


ويكمن منطلق هذا التقسيم الوجودي في المادة الي يعد ها الصابثة 
عدماً أو صلا للش . فكل ما دڅلته المادة أو س عليها هو فاسد" 
بالضرورة » أو هو واقع تحت الكون والفساد ر آي النشوء والتلاشي ) . 
وبذلك فإن شرف الروحانيات يتأتى من انعدام المادة في صورتها › 
أو كما تقول الصابئة « الروحانيات غير مركبة من المادة والصورة . 
بل هي صور مجردة » والصورة هما طبيعة وجودية . وإذا بحثنا عن أسباب 
احير ء والصلاح > والحكنمة » والعلم » لم نجد هما سبباً سوى الصورة ء 
وهي متیع امیر » )۱٩۹(‏ . 


أما ابحسمانيات فإتها » كما تقول الصابئة : « مركية من مادة 
وصورة . الادة ها طبيعة عدمية . وإذا عفنا عن أسباب الشر والفساد »> 
والستفة وابجھل › ل لجد مما سبباً سوی المادة والعدم »> وهما منيعا 
لش - (NMMD f‏ . 

فالادة » إذا » هي الفاصل بن وجودرن متناقضن : وجود کله 
نور ويز وعلم > ووجود کله ظللمة وش وجهل . 


۲ 


اما السبب الرأجيد لكل من الروحانيات وابلسمایات » فهو عبالة 
افيض التي لا تختلف آليتها عن طرح آفلوطین ها . وإن تكن تلف من 
حيث مر اتب الفيض ومراحله . ففي حین يتحدث آفلوطین عن مو جو دات 
عقلية ثلاثة »> تتحلّث الصاثة عن موجودات روحية عشرة . وهى 
الباري والعقل والنفس والروحانيات السبعة . 1 

ربدا الفيض بالباري آوالواحد الذي يفيض فيتكون العقل . آي « آن“ 
الواحد حقاً لا يصدر عنه إلا الواحد » )۲١(‏ وهذا الواحد » أو العقل > 
چو هر جرد > بالضرورة › من الادة »> وهو غير « متحيز > ولا حال 
بي احير > ولا يكون وجوده منه على سبيل الاختيار بل على سبيل 
الإجاب بالذات » كما أن" فيضان النور عن ةرص الشمس » والضوء 
عن السراج » والإحراق عن النار ليس بالقصد والاختيار » بل بالإجاب > 
فکذلاك فیضان هذا العوهر من الله تعالى » )۲١(‏ . 


إن" هذا ابلدوهر المجرّد غير المتحيز يفيض جوهرا جردا غير متحيز 
أيغ »> وهو النفس . وعلى الرغم من أنه ليس بين أيدينا ما يدل على 
أن“ النفس هي الي تفيض على الروحانيات السبعة » فإن منطق نظرية 
الفيض یسمح اا أن ذهب لل أن" النفس هي الي تفیض الروحاني 
الأول الذي يفيض ٠‏ فيتكوأن الروحاني الثاني » وهكذا إلى الروحاني 
السابع الذي يقيض ٠‏ فتنتكون الميولى الي ١‏ تقلبل الصور ٠ن‏ واهب 
الصور » )۲١(‏ . وما نذهب إأيه »> هنا ء لا يدعمه منطق نظرية افيض 
فحسب » بل تدعمه أيضاً نظرية الفيض الفارابية الي سوف نعرض 
ها بعد قليل 


۴ 


تعد الروحاقيات السبعة ذات أعمية خحاصة › عند الصابثة . إذ نها 
تعد آلهة صخرى ‏ إن“ صح التعير عندهم . فهي العبودة المباشرة 
الي بها بعكن أت يتصل بنو اليشر بالباري أو الواحد . إنها ٠‏ تقربهم 
زلفی » نيه . 

وتختلف الروحانيات » أو الآلمة الصغرى » عن الباري والعقل 
والنفس > بأنها متحيثزة »> وحاالة ني المشحيز . فلكل منها حير 
وهو آحد الكو اكب السبعة السيّارة . أي أن" الكو اكب السبعة هي مو طن 
الروحاقيات السبعة . ولحدا السيب نجد الصابثة يعبدون الكواكب . إذ 
إنتها موطن اتهم الصغرى . وغذا السبب أيضاً نجدهم قد اهتموا 
اهتماماً واضحاً بعلم القلك . فهو العلم الوحيد الذي يقد م م معرفة 
دقيقة عواقع آلمتهم وأوضاعها وأفعاها وحركانبا وتأثير اتا . 

وعكن الكلام على الروحانيات › عند الصابئة » من زاويتين : 
الأول ز اوية العلافة بيتها و بين الباري » وهي علاقة تعبدية . يتحدّد 
عوجبها وجود الروحانيات . وكأن" الروحانيات لم تود إل من 
أجل التعيلد » فلا الحتيار ها « إلا" التو جنه إلى وجه الله تعالى ولب 
رضاه وامتتال أمره » (۲۲) » وهي عاكفة على العبادة والطاعة . ليلا 
ونہارآً » لا پلحقها لال ولا سآمة » ولا پر هقها لال ولا ندامة (۲۳) 
وهذا ما يذكرنا بصبيعة الملائكة في الدين الإسلامي » . 

ما الزاوية الثانية فهي زاوية العلاقة بين الروحانيات والعام الأرضي 


» - وسوف يذهب السهروردي وابن عربي وابن الحطيب . .. الخ ٠‏ إلى اعتبار 
اخلاككة رو حائیات مديرة للأفلال . 


۲ 4 


بيثة و كائ حا وظواهر مناحية“ وطبيعية . فنجد أن" الروحانيات تقوم 
بالعناية بنلاث العام وتسبير آموره ٠‏ وقيل ذلك تقوم بالفيض على 
الوجوداث السفلية . فالروحانيات هي مدبرات الكواكب السبعة 
السيارة - إذ إن" نسبتها إلى الكواكب كنسبة الروح إلى ابعسد ‏ ومنها 
مدبرات الآثار العللوية الظاهرة ني الحو > ومنهامتوسطات القوى 
السارية ف جميع الموجودات › ومنها مدبرات الحدايةالشاثعة ي جميع 
الکاثنات ۰ بحیث لا یبقی مو جود نلو من تدب ر انها وعتایتها . )۲٤(‏ . 
وبہذا فان الروحانيات معبودة عابدة » معبودة من البشر والكائنات 
الحبة الأحرى » وعابدة للباري الذي أوجدها بفيضه السرمدي . 
ويفاضل الصابئة بن الروحانيات واب سمانيات من منظورّي العلم 
والعمل »> فيذهبون إلى آن" علوم الروحانيات تتصف بأتها علوم 
كاية فعلية فطرية > أما علوم ابحسماتيات فهي علوم جزثية أنقعالية 
كسبية » ومن حيث العمل فان" القصود به هو العبادة الي لا يعتورها 
كلال أو ساآمة » بالنسبة إلى الروحانيات › مخلاف ابخسمانيات الي 
سرعان ما يعتورها اللل والتعب (ه۲) . 
ولا بأس من الإشارة أنحرا إلى أن" الصابثة ينفون إمكانية وجود 
الأنبياء » مو كدن آن" كل" إنسان عكنه الاتصال بالباري » بوساطة 
الروحانيات » إذا ماخلص من بدنيته بالطقوس والعبادات والزهد 
بحام اللحسمانيات . ولقد اسعنكر الصابئة أن يتخيرالباري واحداً من 
۰ »> دون غبره » لتوصیل رسالته )۲٩(‏ . وهذا ما سوف یکون 
أثره الواضح في القائلين بنظرية الفيض من الفلاسفة والمتصوفة 
ء وإ" احتلفت طريقة التعبر والمعابة , 


خلص إلى أن" الشكل الشرتي انظرية الفيض يذهب إلى ن“ َة 
وجودين : وجوداً روحاني > وآحر جسماناً . وينقسى الوجود الروحاتي 
إلى وجودنن أيضاً : الأول منهما صف أنه جرد من المادة »> وغير 
متحيتز > ولا حال ي المتحيز . وهو یضے“ الباري والعقل والنفس : 
أما الثاني منهما فيتصف بآنه متحيز > وحال" ني المتحيز › غير آنه 
جرد من الادة . إنه وجود صوري فحسب . ويضم هذا الوجود 
كلا من الروحانيات السبعة الحالّة بي الكواكب السبعة . أما المملصل 
انذي يربط بين الوجود الروحافي والوجود ابصماني فهو الميولى الي 
تقل الصوّر من واهب الصور » أي الباري . أو لتقل إن" الميولى هي 
الي تغذّي الفبرز بالمادة » فیتشکل الو جو د السماني الظلم الفاسك . 

تعد هذا العرض الموجر اشكالي نظرية الفيض ٠‏ الغرني والشرقي . 
نأتي إلى الأشكال الي أحذتما نظرية الفيض › على أيدي الفلاسقة والمتصوفة 
العرب المسلمين » مشيرين إلى أن" اذينك الشكلين أثرا ني تلك الأشكال > 

على الرغم من أن" هذه النظرية » بشكليها الغرني والشرقي › قد 
دنعلت للى الثقافة العربية -الإسلامية »> عبر الرجمات . يف القرن 
التاسح اميلادي ر اثالث اجري ) > فلا م حضع و للا سللمة » 
إلا ني القرن التالي » حين آقام الفارابي منظومته الفلسفية على تللف النظرية . 
غير أن طلائع تلك « الأسلمة ٠‏ إعكن أن نجدها عند فيلسوف العرب 
الكندي الذي كان قل اسهم ي ترجمة ١‏ اڻو أو جیا آرسطاطالیس ¢ 
وذلك من خلال مراجعته ر جمة عبد الله بن ناعمة الحمصي > ي القرن 
امجري الثالث . وعلى الرغم من آنمتظومة الكندي الفلسفية لا تبي 


۲٦ 


اساسا على نظرية الفيض » فاا قد تأثرت » على هذ النحو أو ذاك ٠١‏ 
يها . فيمكن التو كيد أن" مفهؤم الكندي عن تراتب الأشكال الوجودية 
المختلفة » ومفهومه عن العلة الفاعلة الي يرى فيها درجتين النتين : 
قريبة وبعيدة › تنجد أساساً مما ر( أي للمفهومين ) ني نظرية الفيض . 
« فإذا كان الله العلّة الأولى البعبدة لكل شىء ني الوجود »› واللعااقة 
لكل" شيء من عدم مطلق » فزن" الفلات يجسد العلة القريبة . . . فالفللف 
يختلق كشيء أول ضمن عملية اللحلى تللك الي تتأصل ني. وجود العلة 
الأولى الإهية » بحد ذلك تأتي الأجسام الأرضية في‌الر اتب » هذه الأجسام 
الى تتأتر بالفللك كعلة قريبة » (۲۷) . وهذا ما يؤكد أن" الكندي 
كانت له المحاو لة الأول ني « أسللمة »نظرية الفيض »› وان تكن عاولة 
جر ثية وغير فاعلة . 

أما بالنسبة إلى الرازي الطبيب » وهو من الذين عاشوا 
في القرت الثالث المجري أيضا › فإن ما قال به » لا يعدو أن يكون 
ترجمة لتقد الصابعة » ى المو-جودات الروحانية والمؤجودات الحسماية. 
وهذا ما بجعلنا نتجاوز الحديث عنه . إذ إله لم يكن معني بفعل 
« الأسلمة » » كما آن" ما سلف من حديث عن الصابئة يكاد ينطبق 
على ما قال به . 

» النظرية والفارابي : 

إن" منظومة الفاراي الفلسفية هي المنظومة المتكاملة الأولى الي 
انينت اساسا على نظرية الفيض ٠‏ والي طرحت شكلا جديدا لتلا 
النظرية . ومذا فإننا لا تكن من فهم مقولات الغاراي الفاسفية 
والاجتماعية والأبديو لوجية » من دون إضاءتا بنظرية الفيض . إن" 


¥ 


فهمه للوجود وإالكون والمجتمع والإنسان › ينهض أساسا من تلك 
النظرية الي م يكن الغاراب ناسخا أو مترجما ها . بل كان مدعا وموظغاً 


لياها في ظرحه ألعر ني والأيديولوجي . و نود الإشارة » تي هذا المجال > 
إلى أن“ الفاراي ني « سمه » لنظرية الفيض لم بكن يقوم بعملية 
توفیق بين بنيتين معرفينين مغللقتين » وهما الدين الإسلامي بجوهره 
النص" القرآني » ونظرية الفيض . بل كان يؤسلم نظرية ذات بنية 
مفتوحة بفهم ذي بنية تأويلية مفتوحة للنص" القرآني . 

يصف الفارابي الموجود الأول باه « السب الأول اوجود سائر 
الموجودات كلها » (۲۸) » ّنه فاض الوجود » وبه يستمر »> من 
دوت آن تكون به حاجة إلى ذلك الفيض » أو أن يكون معلولا" لغيره . 
بل هو عة کل موجود » وهو « آزلي" دائم الوجود بجوهره وذاته 
من غير آن یکون به حاجة ني أن پکون آزناً إلى شي ء انحر ع رقاءه 
پل هو بجوهره كاف ني بقاثه ودوام وجوده . » (۲۸) . کما ته 
« ليس بمادة ولا قوامه في ءادة ولا في موضوع أصلا . بل وجوده 
حاو من کل مادة ومن کل موضوع ولا أيضاً له صورة” » (۲۹) . 
إذ إن" خلوه من الادة يعني يالضرورة لوه من الصورة . فالصورة 
لا توجد » عند الفارایي » إلا" ني مادة . هذا من جائب › ومن جانب 
"تحر . فلو كان له صورة ومادة » لكافت ذاته مؤتلفة منهما ؛ ما 
يدي لل آن یکون مرکباً » ون یکون له سبب ني وجوده »› وهو 
ال ركيب ٠‏ تركيب الصورة والمادة . وهذا محال" ثي واجب الوجود 


۲۸ 


الي لا سبب ثي وجوده › ولیس له غرض أو غاية من وجوده . 
وہذا فهو « بریء" من جميع أنحاء النقص » )٠٠(‏ . لا يريه العدم من 
أي نحو من الأغاء . إذ إن" اعدم من صفات عام ما حت القمر أو 
المادة الذي هو نماي الفيض الإهي . وبا أن" السب الأول واحد من 
کل جهاته ۽ فان" العقل والعافل والعقول فيه معی واحد . إنه 
« عقل بالفعل وهو أيضاً معقول بجوهره فزن" المانع أيضاً للشيء من أن 
يکون e‏ معقولا هو الادة > وهو معقول من جهة ما هو عقل»(١٠)‏ . 
فلا جر ليواجب‌الوجود أو السبب الأول > وفلاث على الرغممن قول 
الفار!ي بلك الالائية . إنها ثلاثية دات معنى واحد › أو كما يۇ كد 
لفاراي ن العقل والعاقل والمعقول فيه معى واحد . 

وسذا فان" واجب الوجود يتصفى أنه الأول والوانيد والتاء“ 
والكامل والأزلي“ > من کل الوجوه . ولکن کیف تفیض منه ساثر 
الموجودات ؟ . 

یری الفاراي آله ل می وجد الأول الوجود الذي هو > انز زم 
ضرورة أن يو جد عنه ساثر الموجودات » (۳۲) . أي أن" فيضان 
الوجودات من وجوده نتيجة طبيعية وضرورية من نتائج الكمال 
المي » مع الت وكيد أن وجود واجب الوجود ايس مشروطا بذلاك 
الفيض أو بتللك الموجودات )۴٣(‏ . 

إن واجب الوجود يفيض ٠‏ فينجم عنه منكن ال وود الذي ہو ساثر 
الموجودات الانحرى . سواء أكانت اموجودات المفارقة للمادة »> أم 
كانت الموجودات الادرة .وه الموجودات كثيرة » وهي مح كثرتها 


۲۹ 


متفاضاة . وجوهره جوهر يفيض منه کل وجود ( کف کان ذلك 
الوجود ) کان کاملا و ناقصا » (۳۲) . ویدهی آن تکون سيرورة 
الفيض من الأعل إلى الأدنى » فالأكثر د نوا » إلى آن تنقطح الموجودات 
بانقطاع الفيض لاير . غر ان" هذه السيرورة الفيضية لا تعي أن 
« جو ۾ الأول بخص" هذا دون ذاك . وده ئي « جوهره وپتر تب 
عنه الو جودات ویتحصل لکل" موجود قساطه, من الوجود محسب 
رثبته عنه ( أي الأول املف ) فهوعد"ل" وعدالته ني جو هره (f).‏ 


ما باانسبة إلى مراتب الفيض »> فتكون على الحو 9 حیٹ 
« يفيض من الأول وجود الثاني . فهذا الثاني هو أيضاً جوهر' غير متجسم 
أصلاً ولاهوني مادة . فهو يعقل ذاته ويعقل الأول > ولیس ما يعقل 
من ذاته هو شي ء غير ذاټه . فبما يعقل من الأول يزم عنه وجود ثالٹ > 
وجا هو متجوهر بذاته اي ا يازم عنه وجود السماء الأول . 
والااث أیضاً وجو ده لا 4 . مادة وهو خوهره ae‏ 
ذاته ويعقل الأول . فبا يتجوهر به من ذاه الي خصه یلزم عله وجو د 
كرة الكواكب الثابتة > وجا قله من الأول يزم عنه وجود" 
رابع . . ٠.‏ (ه۴) . وهكذا تستمر عملية الفيض الناثية إلى العقل 
الجادي عدر فكل عل ينج جه و جردا . ا عقلي" مفارق" ¢ 
وو جرد ج رمي أو مادي فبها يعقل العقل الموجود الأول ينجم 
عنه عقل” مفارق انحر › وعا يعقل ذاه العاصة به » المستقاة عن الأول 
ينجم عنه ابرم السماوي . وبدللك يتحصّل مع الفارالي » بعد كرة 
الكواكب الثانتة والسماء الأولى » كواكب مترانبة على النحو التالي : 
كرة زحل ٠‏ م٠‏ كرة المشتري » ثم" كرة الريخ ء ثم" كثرة الشمس ٤‏ 
م رة الزهرة - م كرة عطارد »> م كثرة القمر . وهي الكوا كب 


+» 


أو الروحانيات السبعة الي كان الصاباة يتعبّدونما . أما العتقل الحادي 
عشر الذي هو أيضاً ايس وجوده ي مادة » فلا ينجم عنه وجو د 
جرمي سماوي . بل وجو د" مادي أرضي . ف « عنده ينتهي الوجود 
الڌي لا بحتاج و ذلك الوجود إلى مادة وموضوع أصلا › وهي 
الأشياء المغار قة الي هي ي جراهرها عقول" ومعقولاث . وعند كرة 
القمر تنتهي ف السماوية » )۳١(‏ . 

وهكذا يتح صل » لدى الفاراي » أحد عشر عقلا » با فيها 
العقل الأول . آما إذا عد دنا العقول الفائضة من الأول › غهي عشرة 
فحسب . وإذا كان الأول عقلا مغارقاً لا يلزم عنه وجود" جزمي . 
بل يلزم عنه وجو د" عقلى مفارق فحسب » فن" العقول العشرة الأنحرى > 
على الرغم من كو نما عقولا مفارقة > بازم عنها وجود جرمي › علاوة 
على الوجود العقلي المغارق . إن" عملها للاتها بنجم عنه بااضرورة 
وجود مادي . سواء أكان ذلك عا محص العقول التسعة التالية للأول > 
الي ينجم عنها وچود جر مي ساوي » آم کان فیما س العقل العاشر آو 
الفعال الذي ينجم عنه وجود ماديآرضي › تكونمنهالأجسامالأر ضية 

إن العتقل الفعال هو المى كتل المباشر بعالم الكون والفساد . حيث 
يفيض ٠‏ فتعشكتل الميولى آو المادة الأولى المشتركة . لتبدأ > من َم > 
e a‏ جديدة » فحواها الاحتلاط » اخحتلاط العناصر » وليس 
التعقر"ّ كما لاحظنا ني عملية الفيض الأولى . أي أن ثمة فيضا » 


» - لابد من الإشارة إلى أن الفارايى لا يدث عن حركدين الفرض هابطة وصاعدة . 
بل يتحدث عن الفرض الإهي فحسب . وما ذهنا إليه » في ذاک » مستمد من اليتية العامة 
لا طرحه الفارابي ني هذا المجال . 


۳١ 


مارطا ببداً بالا ول > وينتهي بااعقل الفعال › وفقحواه التعقل . وة 
فيض NOE,‏ > وينتهي بالړنسان »> وفحواه الالختلاط . 
وسيرورة الفيض الصاعد تم بأن يفيض العقل” الفعال » فتكون 
ماد الأول المشركة الي هي الأحس” بين الموجودات « والأفضل 
منها الأستطقسات ثم المعدنية ثم" النبات ثم الحيوان غير الناطق م" 
الحيوان الناطق »› وليس بعد الميوان الناطق آفضل منه » (۳۷) . ,عى 
أن أول ما وجل »> بعد المادة الأولى المشركة »> هو الأسطقسات أو 
العناصر الأربعة ر الماء والمواء والنار والراب ) الي تدنحل في اختلاطات 
كثيرة » فينجم عنها سار الموجودات الأرضية . وبحسب طبيعة التعقيد 
والتركيب بي انحتلاط العناصر يكون الموجود بعيداً أو قريب من العناصر 
الأريعة والادة الأولى المشتركة . ف و المعدنبات تحدث باختلاط 2 
إلى الأسطقسات وأقل ترکےاً ویکون دما عن الأسطقسات بر تب 
. ورسسحدث النبات بانحتلاط أ كر منها تركيباً وآبلعد عن الأسطقسات 

تب اکثر . والمیوان غیر الناطی بحدث باخحتلاط اکر ترکیبا من 
. والإنسان وحده هو الذي بحدث عن الانحتلاط الأنحير . ٠‏ (۳۸) . 

ويمدا فإن" الإنسان هو الغاية الفضلى الي يصل إليها الفيض الصاعد 
أو انحتلاط العناصر ء تاماً كما أن الع قل هو غاية الفيض المابط . وبا 
أن" الإنسان هو الأوحد » من الموجودات الأرضية » الذي بكنه الاتصال 
بالعقل الفعال » فمن البدهي أن يكون صلة الوصل بين حركتي الفيض 
الصاعدة والمابطة « . إن الإنسان هو الوحيد القادر على إكمال دورة 


ه - رواجم اللكل » في آحر الفصل . 
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الفيض . حبث يتمكن » بقوته الذاطقة » من الاتصال بااعقل الفعال . 
غير آنه لا بمكنه ذلك › إلا ذا ص من مادیته › بان یکون عقلا 
بالفعل . والتخلّص من الادية لا يعي › بالضرورة »> مفاراقة النقفس 
ا ابلسسد »> كما عند أفلوطين . بل قد يعي الدخص من الشهوات 
الي تقد عقل الإنسان أو تملتعد من الفح العقلي » بحيث يعيش منفعلا“ 
لا فاعلا ( والعضو الرئيس » عند الفار اي » هو أنمواذج ذلك التخّص ) . 

إن" الفارايي » ني هذا الفهم لنظرية الفيض »> يغترق افراغا 
ملموساً عن أفلوطين الذي اتخذ مو قفاً أحلافياً » بسبب موقفه الأنطواوجي › 
من المادة أو العام اللحسوس . على حبن أن الفاراي لم يتخل ذلك الموقف 
الأنحلاتي من المادة (۳۹) . كما آنه لم يذهب > کما ذهب آفلوطین › 
إلى أن“ َة مبادىء بذرية أو متلا علا أو صوراً موجودة بااقوة ثي 
الأعلى » وان الأشكال المادية جرد حقيتى باافعل لا هو موجود سابعاً 
بالقوة . بل إن الفاراي يذهب إلى أن الصورة لا توج معزل_ ا 

أو يلها . بل تود بالمادة وغيها . ومذا فإن الفاراي بۇ کد ان“ اكد 
المادية إعا هي نتيجة طبيعة معينة ي انحتلاط العثاصر . آي آن مبادیء 
الموجودات اة لا تكمن بي الأعل . بل في الادة نفسها . 

إن انطلاق‌الفاراي من تلاز م الصورةوالادة هو الذي ذفعه » كمانرى > 
إلى القول بان" المقل المغارق ينجم عنه > با بعقل من ذاته > ويڪو دا 
جرمي . وكأن المادة كامنة بالقوة + ذات العقل المغارق » فإذا ما عقل 
ذاته فاض مادة جرمية متشكاة »> وهي الکواکب . أي ان الکو کب 
يوجد مادة وصورة حين يعشل العقل" المغارق ذاته . ما يعي أن" 


۳۳ ا لىنية الحمالية م 


المادة قد وجدت بالقوة » منذ أن بدأ الفيض الإلمي الأول . وذلك بأن 
لرم ل عمل مفارق توي الادة » ي ذاته ء بالقوة » فما يکاد 
يعقل ذاته ۰ حی تکون الادة موجودة بالفعل »> من خلال السساء 
الأولى > وهكذا بالنسبة إلى العقول الممارقة الأنحرى . وجا أن" الأمر 
كلك > فزن المادة باقية ما بقي العقل المغارق > أو الأصح »> ما بقي 
السبب الأول . إذ إنه دائم الفيض دوماً سرمدياً . 


إن" تميثر هلم الفارايي لنظرية الفيض » على هلا النحو » يكمن ني 
ظرحه لفكرة التطور العقلي وابلرمي والادي الأرضي . فااكون ل ينشاً 
دفعة واحدة . بل حلثت عد ة نقلات نوعية حى 2 نشوء الكون على 
ما هو عليه . إن أول نقلة نوعية تحت في الانتقال الفيضي من الأول 
المغارق بالضرورة › إلى الثاني المغارق أيضاً › غير أنه توي بالقوة 
على المادة الحرمية ؛ وتتمشل النقلة النوعية الثانية ني الانتقال الفيضي غا 
هو عقلي مفارق إلى ماهوجرمي » وتتمقل النقلة الثالاة في الانتقال من 
المادة الأولى المشتركة إلى الأسطقسات أو العناصر الأربعة . وشست.“ 
النقلات - الاخحتلاطات إلى أن يتكوّن الإنسان . وحى على صعيد الإنسان 
فة نقاة نوعية أيضا › تتمتل ني الانتقال ما هو مادي إا ما هو عقلي » 
وذلك بالااتصال بالعقل المتعال . وحين ينم 'لإنسان ذلك يكون د العاقل” 
والمعقول والعقل فيه شيا واحداً بعينه . . . وهذه الرتبة إذا بلغها 
الإنسان كَملَت سعادتنه » )٠٠(‏ . وما ذلك إلا لأثه « يصير افيا بعد 
أن کان هيولاناً » )٤١(‏ . ولا يتيسّر هذا إلا لنوعيلن من البشر : 
الأنبياء والفلاسفة . حيث يتصل الأنبياء بااعقل الفعتال من لال القوة 


۳ٍ 


المتخيلة » على حين يتصل ده الفلاسفة من خلال العقل التفعل (4۲) . 
مح الإشارة إلى أن" یڑ کد أن" ذلك متاح للبشر كافة » فما 
إذا سعوا اليه . ا اانبوة أو التفلسف ابس امتيازآ راذا » 
کما پری بل إن“ کل“ شمان بمکتہ آن بکون نبنا أو فیلسوا » 
وذلك بأن يستخدم قوته المتخيلة أو عقلد المتفعل » للاتتصال باامقل 
اأفعال . 

إن البنية العامة لنظرهة الفاراني الفلسفية تؤ كد أن مة قطبيسن 
أساسيين » بي هذا ارال ا والممكن » وهما الأول والإنسان . 
الأول هو قطب الوجود العقلي الثابت فيما فوق القمر › والإنسان هو 
قب الوجود المادي المتخير فيما تحت القسر . أما الموجودات العقاية 
المغارقة فليست سوى وسائط لاتصال القطبين فيما بينهما . وبدلك نفهم 
أهمرة وجود المدينة الفاضلة »> باانسبة إلى النارااي . حہث إنته يراها 
المدينة الوحيدة اللائقة بااقطب الأرض الدي هو الإنسان . أي أن نحقيق 
المديئة الفاضلة » بي الأرض » يحي »› ولا » تكامل الوجود ر" ن العقلي 
والمادي > ويعي تازا > لحقيتق الكمال الإنساني . وهذا لك 2 * زه 
بتکامل الوجود الاجتماعي الذي هو الحاضن بيعي للإقسان » يث 
یکون کل تصرف اجتماعي أو فردي يصب في ذلاف التكامسل 
الاجتماعي )٤۳(‏ . وب هذا تكمن الوظيفة الأيديو لوجية لاظرية الفيض 
الفارابية . فااشارايي الذي سعى إلى جل جتمع الأرض مثل « متمم » 
السماء » فاضلا و كاملا ومتکاملاً » کان یری آن" جتمعه الذي يعيش 
فيه فاسد" وناقصس ومتناقض . أو انل انه کان یری جتمعه يقم بتلا 
السماٹ الي حل د ہا مضاد ات المدينة الفاضلة . ولذا فإن دعوته إلى 


o 


المديتة الفافلة تعي يااضرورة دعوة إلى حدم جتمعه ابي على سس 
فاسدة مفلسدة »> كما يهلم من سمات المدن المضاد ة لمدينته الفاضاة . 


إن“ الفساد » ني تلك السس › ینهض ۰ ولا »› من کو ما لا ترتبط 
بالعقل » ولا تتمحور حول السعادة الإنسانية الي من معانيها العدالة 
الاجتماعية القاغة على التكامل لا التناقض › وعلى المصلحة الاجتماعية › 
لا المصلحة الفردية . ولمذا كن التو كيد أن" المجتمع الذي يدينه الفاراي 
هو تمع الفساد الاجتماعي والسياسيي والفكري . إنه »> بايجاز › 
اللجتمع الذي يناقض « مجتمح » السماء > والذي لا يكون امتداداً 
أو فيضا طبيعا للمجتمع اللوي السماوي القائم على التكامل » وعلى 


#خورية الأول . 


وإذا كان الإنسان » عند المار اي »> هو عور الوجود الاجتماعي 
فإن العضو الرثيس اأنْىي يرى فيه الفاراي السبب الب حوهري في جعل 
الإنسان حور ذلك الوجود » هو لنموذج الاي الذي ينبغي أن يقود 
مجتمعح الأرض ؛ تاماً كما أن" الأول يقود « تمع ۾ السماء عوجوداته 
العقلية وابلحرمية . ولمذا لا غرابة في أن يرى الفاراي قي الحضو الرئيس 
إنساةا إا . مع الإشارة إلى أن" ذلك المصطلح « الإنسان الإلمي » لا يؤدي 
إلى آن" الفاراي يدعو إلى مجتمع ديي أو مجتمع يرتكز على الدين في 
نظمه المحقوقية والسياسة . بل إن" الفارااي يدعو » أساسآً » إلى جتمع 
عقلي » أو ججتمع يرتكز على العقل ني نمه وعلاقاته . فالفاراي » 
بوصقه فيلسوف العقل )٤4(‏ » يؤسس مدينته الفاضلة على العقل»› 
في المقام الأول . وذللك ثي مرحلة تاريية » كان الوعي الديي فيها هو 


۳٦ 


الشكل المهيمن › كما كانت الصراعات السياسية تأنحذ فيه طابعاً ديا 
مذهياً حاد ا . 

نصل إلى القول إن الفاراي في اتكاثه على نظرية الفيض › كان 
يتكىء على منهج عقلي - ميتافيزيفي ني فهم الذات الإمية والكون 
والمیجتمع . وهو ني اتکائه علها ء لم یکن مارجا ما » آو مستخدما 
إياها كما ظهرت عند آفلوطين أو الصابئة . بل لقد أضاف إليها > 
وحورها بما يتسجم ومنطقه العقلي وموقفه الأيديولوجي . وهذا ما ظهر > 
بوضوح > في المدينة الفاضلة > والءضو الرثيس » والني > والعناية 
الإلمية › وتلازم الصورة والمادة« > والفيض اللنائي ( أي فيض العقل 
عقلا“ مفارقاً آنحر »> وجرما ماديا ) »> وعدم اتخاذه موقفاً أحلاقا سليياً 
من الادة . . . الخ 

إن" كل ذللك يز الفارايويجعله فيلسوف‌العقل الذي يدافع عن حق 
الإنسان في الوجود الكامل والفاضل . وذلك على عكس أفلوطين الذي 
كان فيلسوفا متنسحا من الحياة »> ومنعمياً إلى عالم المشل العلاوي 
المجرد . 

« النظرية والجوان الصفا : 

في الوقت الذي كان فيه الفاراي يؤستّس لمشروعه العضاري القائم 
على العمقل » كان آنحوان الصفا E‏ لشروعهم الاجتماعي - السياسي 
القائم على الإمامة . ولقد حاول أحوان الصفا » من أجل تأسيس ذلك 

« - تنبغي الإدارة إلى أن الفارابى ل يكزم التزاء] مطلقاً بده المقولة . بل كان 
خرح عنها »> في بعص الأحبان . 


۳۷ 


المشروع > أن يفيدوا » على الصعيد العرثي : من كل ما هو متاح 
بن آيديہم من علوم العصر . فکان آن جمعوا ۽ ڻي راب واحد ۽ 
كلا من علي الفللك والسحر والرياضيات الفيثاغورثية والفلسفة 
الأفلاطونية والأرسطية ونظرية الفيض وعلم النفس علاوة على النص 
القرآتي والحديث النبوي . فجاءت منظومتهم الفكرية منظومة دياغوجة 
تلفيقية تتلاءم والمشروع !لدي يۇسّسون له . أو بتعير آنحر : لقد كان 
مشروعهم الاجتماعي - السياسي سبباً أساسياً في ماولتهم الفكرية 
التلفيقية تلك . إذ إن" كل" ما بخدم تحقيتى ذلك المشروع تنبغي الإفادة 
منه > حى لو كان يؤدي إلى الحلل ني البنية الفكرية . ولعل" نظرية 
الفيض الي أحذوا بها » وهي اهتمامنا تي هذا المجال › تؤ كد تلاك 
التلضقية غير المنسجمة . 

بقرر أنحوان الصفا أن « الته تعالى أول شخصٍ اشر چە وار ڪاه 
جوهرآً شريفا بسيطاً روحانياً - سى العقل الفعتال » ثم أبدع بتوسط 
هذا ابلحوهر جوهراً آتحر دونه تي الشرف » يقال له النفس الكلية »> م 
ابتدآ التفس الكلية بتو سط العقل الفتعال فحر كت الميولى الأولى طول 
وعرضاً وعمقاً » وكان منها اياسم الطلق » ثم ركب من ابلس عام 
الأقلاك والكواكب والأركان الأربعة ( أي ‌الاء والمواء والتار والتراب - 
للؤلت ) جميعاً » ثم آدار الأفلاكك حول الأركان وانحتلطت بعضها 
ببعض ٠١‏ و كان متها المولدات الكائنات من المعادن والنہ-ات 
والحيوان» (ه٤)‏ . 

فالموجو دات الروحانية »> عحسب ذلك > نحمسة وهي : الله تعالى 


۳۸ 


أو الباري » والعقل الفتعال » والنفس الكلية › والميولى الأأولى » 
والس الطلتق . وبذلات تلف آنحران الصغا عن أفلوطين الذي يذهب 
إلى أن" الموجودات العقلية ااعلوية ثلائة فحسب » وهي : الواحد والعقل 
والنفس الكلية 


إن" ما هو لافت لانظر »› ني هذا التقسيم » هو اعتبار احوان الصفا 
الهيولى - ومن ثم المسى المطلق » وهو الفللف المحيط ‏ على آنا 
, جوهر روحاي ۲ )٤٦(‏ . و كان تة هيول أولى روحانية › وهيولى 
ثانة ماأدية . 

ن" الباري تعالى يفيض »۰ بشڪل طيحي وغير قصدي »› فيکون 
العقل' الفعتال الدي به يتواصل الفيض »› وبه تقوم النفس الكلية بالتآثير 
ني الميولى » لتكون الموجودات ابلصسية . مما يعي أن العقل الفعال 
لا توق تأثيره عند اده النفس الكلية . ولعل" تسميته بالعقل 
افتعال تكمن ني هذا السبب الذي ءاه أشرف الموجودات وأفضالها 
عد الباري تعالى )٤۷(‏ . وبالإضافة إلى ذللك » ففيه « صور جميع 
الأشياء » )٤۸(‏ . الي سوف يكون نها وجود" روحاني أو وجود مادي . 

يئطلق ألحران الصفا » ني تحديد الأفضاية تي الموجودات » من 
بدهية فحواها أن « الوجود معقد م على البقاء والبقاء متقد م على التمام 
والتمام متقد م على الکمال › لان کل کامل تام وکل تام باق و کل 
باق موجود . ولیس کل موجود باق ولا کل باق تاماً ولا کل 
تام كاملا . وذلك ن" الباري جلت أسماة ه الذي هو عالة الموجودات 


o ه‎ o 
ومبدعها ومبلقبهاً ومتمها ومكلملها » أوّل فيص فاض مثه الو جود‎ 


۳4 


£ البقاء ے“ التمام م الكمال » )٤4(‏ . وبالانطلاق من هذه البدهية 
العقاية - الميتافيزيقية › رأى أنحوان الصفا أن العقل اأفعال مو جرد وباق 
وتام وكامل » وأن" النفس الكلية موجودة وباقية وتامة وغير كاملة > 
ون" الميولى الأولى موجودة وباقية فحسب » أما حسم « فهو موجود 
غیر باق ولا تام ولا کامل )٥۰(‏ . 

وسر ورة الفيض » عند أنحوان الصفا » تقتضي أن متفظ الفائض 
لنضه بصفة واحدة » ويفيض بقية الصفات . ومن ذلك أن الباري 
تعالى حين يفيض » محتفظ بكونه العة الأولى » ويقد م صفاته الأخرى 
إلى العقل الفعال » وهي : الكمال والتمام والبقاء والوجود » وكذا هي 
اللحال بالنسبة إلى العقل الفتعال الذي يحتفظ بالكمال » ويقدتم إلى النفس 
الكلية التمام والبقاء والوجود » أما النفس الكلية فتحتفظ بالتمام > 
وققد م إلى الميولى الأول البقاء والوجود . أآما الجسم فلا محصل إلا على 
الوجود » لان الول تكون قد احعفظت بالبقاء . 


إن ذلا يعي أن" افيض المي يستنفد صفة من صفاته كلما دحل 
مرحلة جديدة ؛ یٹ لا قوی »› تي انحر مراحله › إلا على تقديم صفة 
الو جود للموجود الحسماني . كما أنه يعي آن" الصفة الي تم الاحتفاظ 
ما هي العلة الموجبة لاصفات الأنحرى . فالعلة الأولى اللحاصة بالباري 
تحال هي العلة الموجبة للكمال والتمام والبقاء والوجود . و كذا هي الحال 
باانسبة إلى الكمال الذي هو العلة الموجية للتمام والبقاء والوجود ء وهكذا 
دوالیلت . )٥۱(‏ . 


# - نذكر اسم » هنا »> بغض الئظر عن كونه جسما مطلقاً أو جريا آو عنصرياً 
( مركا من العناصر الأربعة ) . 


ويهذا فان الأفضلية لا تكمن في تراتبية الوجود فحسب » بل 
تکمن أیضاآ ني طبیعته . فالو جود › ي ذاته » لیس يرآ » على الرغم 
من آنه الأساس الأول لساثر الصفات . فابسے ۔ مثلا > هو أف“ 
الموجودات أفضلية . وما ذلك لأته آنحرها في الوجود قحسب . بل 
لأنه أيضاً بتصف بصفة واحدة من صفات الباري تعالى » وهي الصية 
الي لا تؤدي إلى يز أو أفضلية . إذ إن الوجود هو الصفة الوحيدة 
امش ركة بين الموجودات > بدءاً باباري تعالى وانتهاء بابس . وهذا 
ما جل اللحسي منضو را تحت الكون والفساد أو النشوء والتلاشي . وذلك 
على عكس الموجودات الأحرى الي تشترك بصفة البقاء »> وهي مرتبة 
عليا بالنسبة إلى مرتبة الوجود . 

تقد أشرنا » سابقا » إلى أن العقل الفعال يتضمن ›» عند أنجران 
ابا ر ج ات + ھا ن ئی یه ا اب 
أفلاطون وآفلوطين » إلى أن عة متلا عليا أو مباديء بذرية عقلية 
تنقظر تمسظهر ها بالادة . وعملية التمظهر تلاب مو كولة » عند أخوان 
الصفا » إلى كل من النفس الكلية وافيولى الأولى . حيث إن" النفس 
تتلقى صو ر الأشياء من العقل الفتعال » 'جطرحها على الميولى الأول الي 
يقوم على عاتقها قغذية الصور بالادة . فالنفس « بقوّا الفقعالة تمم 
الأجسام وتكلملها إا تنقش فيها من الصور والأشكال والميثات والزينة 
والحمال بأآلوان الأأصباغ » (۲٠ه)‏ . 


واكن عة »الاحظتان على هذا الطرح لنظرية الفيض . الملاحظة الأولى 
تقوم على ان“ انحو ان الصا بحد دون الھیول الول بکو ہا جوهرآ روحانیاًء 


١ 


م يقرر ون أن" تللث الميول تخنّي صور الأشياء با لمادة . فمن اين جاءتِ 
المادة إلى الميولى الأولى » وهي ال لحوهر الروحاني » تم إذا كانت تللك 
الميونى جوهرآً روحاني » فما الذي جيزها من النفس الكلية الي هي 
أيضاً « جوهرة روحانية )٥۳( ٩‏ › و كيف يتعاون جوهر ان روحانیان 
على إيجاد السىم > من دون وسيط مادي ؟ . 

وقتكمن الملاحظة الثانية ني آذه إذا كانت صور جميع الأشياء موجو دة" 
تي العتقل الفعال »› فما ٠عى‏ الكلا م على أن" انحتلاط الأركان أو العناصر 
الأربعة هو المؤ د ي إلى المو دات الثلاث ر المعدن والنبات والحيوان ) »> 
أو كما يقولون « مالعادن أشرف تركييا من الأركان ر أي العناصر 
- المواف ) » والنبات أشرف تركيباً من المعادن › واليوان أشرف 
تركيياً من الشات . والإنسان أشرف تركيباً من جميم الحيوان . والنارية 
عليه أغلب . وقد اجتمع ي تركيب الإنسان جميع معاف الموجودات 
من البسائط ( العاصر البسبطة ‏ المؤلف ) والمركبات » (٤ه)‏ . 

فهل القصو د أن ال ركيب ي عوجب الصورة الموجودة تي العقل 
الفمال » فتتااف العناصر أو الأركان الأربعة تأايةا ينسجم و تلك الصورة. 
فتكو ن سيرورة التأايف دي الأنحرى موجودة :ي العقل الفتعال ؟ . 

رتنا نعتد أن الآمر لا يعدو أن يكون توفيةاً بين أولوطين والفاراي 
( وعصاباة حرّان أيضاً) . على صعيد نظر بة الفيض . غير آذه تو فيق ۳ 
منسجم . ومتناقض' آيضا . إتّه توفيق بين جبلرية أفاوطين وحرية 
الفاراني . جير ية أفلوطين الي تقرر أن افيض لا يشارك بي عبلبة 
الفيض إلا على سحو جبري وطبيحي وضروري . وحذا ما مجعل المفبض 


۲ 


منفعلا لا فاعلا في علاقته بسابقه الفائض . وذللك بدءآ بااعقل وانتهاء 
بالمادة الي ليس عايها إلا أن تتلقنى الصور ءنالنفس . وحرية الفاراي 
الي تقرر أن المغيض يشارك »على بحو جوهري » باستكمال عملية 
الفيض . حيث إن التعقّل ي الفيض فتعقل العقل الثاني لذاته يتجم 
eT‏ > وقعقله لذات الأول ينجم عنه عقل” مفارق انحر . 
ي أن" الفيض فعل ذاني إرادي يقوم به الفائض . وان يڪن الفاراني 
یقرر “f‏ الفيض صفة جوهرية ف العتعرل المغارقة ا أك الغاراني 
استطاع » بوعبفه فيلسوف العقل » أن دحل الحرية” ني الإطار 
ابحبري العام لنظر ية الفيض . ويكفي آن نتذ كر › في هذا المجال » 
عملية الاختلاط الي لا تي بحسب #طط علوي ناجز » كما يعكن 
آن نلاحظ عند آنحوان الصفا الذين قالوا جبرية أفلوطين أساساً » و أرادوا 
الإيهام بأنهم يقولون بالحرية من خلال عملية الاحتلاط آو التركيب . 
إن المنطن التانيقي الذي قامت عليه منظومة أنحران الصفا الفكرية › 
قد أساء إلى تلاك المنظومة جاعلا إياها أمشاجآ مركبة ›» أكثر ملها بنية 
متسقة منماسكة . وهذا ما يباو على صعيد ذظرية الفيض واضحا جلا . 
لقد ذكرنا أن" أحران الصا رقواون عمسة موجودات عللوبة > 
وهي الباري تعالى » والعقل الفعال . والنفس الكلية » والمولى الأولىء 
واب سم المطلق . غير أشنا تراهم يقولون »› ني جامعة ابلمامعة »> بستة 
موجودات علوية » وهي امو جو داث السابقة مضافاً ايها الصورة النفسانية 
اني تأني ترتيباً بين الميول الأولى وابحسم المطلق )٠١(‏ . وي موضع 
انحر ٠‏ من الکتاب نفسه › ند آن" الأبض لا بنتهي باباسم المطلق . بل 


۲۳ 


يستمر اينبثتق العام بأسلره »> وختص بالأشخاص الإنسانية الفاضلة . 
مح [غغال للصورة التفسانرة (٥)‏ ن 


وذ و أيضاً نقرً قوم ١‏ إن القمر ذو وجهين ›» طرف 
ستمد“ > ورف يمد > فيفيض بطرفه الأدلى على عام الكون والفساد > 
وهو متوسط بين ممانية عوالم روحانية وغانية جسمانية »> ف من 
العام الروحاني ويفيض على العالم اللجسماني . آما العوالم الروحانية 
فهي الأفلاك الثمانية العالية > وأما العوالم ابمعسمانية فهي الأأركان الأربعة › 
والمتو لدات الثلاث والإنسان » (۷ه) . 

إن" هذا المقبوس ينسف كل" ما مر بنا سابقاً ! . فالعوالم الروحانية 
ليست خحمسة أو ستة . بل هي عشرة . إذا ما اعتبرنا العوالم الثمانية 
المد كورة سالفا »> باللإضافة إلى الباري تعالى والقمر . ولكن ما هي تللك 
العوالم الثمانية ؟ . هل هي الكواكب الستة السيارة ‏ من دون القمر ‏ 
بالإضافة إلى الملك المحيط الذي هو المسم الأطلق ء واطيولى الأول 
( ورعا تكون الصورة النفسانية بدلا سن تلك الميولل ! ) ولكن أبن العقل 
الفعال والنفس الكلية ؟ . 

وتبقّى مشكلة الحعدد المتعادل ( بمانية عللوية ومانية سضلية ) . 
إذ إن" أنحوان الصغا تې إفادہم من الرياضيات الفيثاغورثية رآوا أن 
يكون القمر مركرا اماثرة العام الروحاني والعام ابعسماني . وبا آن 
العوالم الروحانبة عانية » فيجب أن تكون العوام ابمحسمانية عانية أيضاً . 
فکان لدیہم الأركان الأربعة والمتولدات الثلاث والإنسان . ولا ندري 
اذا لم يقولو لمتولدات الآربع ( لأن الإنسان متواند أيضاً كما رأينا 


4 


سابقاً ) أم أن الإنسان > بحسب هذا المقبوس › الوق وليس متولدا 
من الاحتلاط أو التركيب ؟ ! . وينبغي أن نشير »› هنا » إلى أن" آحوان 
الصفا قد آنحرجرا الباري تعالى من تللث السسبة « مانية » لاله واحد > 
والواحد »> علدهم > ایس عدداً بل صل" العدد )٥۸(‏ , 

وما يزيد الأمر التباساً وتناقضآً › هو ما يقواوذه حول آن" المفيض 
حجاب الفائض . ف « إن" ابحسم حجاب النفس > والتفس حجاب العقل › 
والعقل حجاب الأمر » والأمر حجاب الكلمة » والكلمة حجاب 
الباري » (۹) . 

هذا المقبوس » تتعقد المشكلة أ كر فأ كر . فالمو-جودات العلوية › 
هنا » سبعة س والعدد سبعة عندهم هو الغخدد الكامل - لا نحمسة ولا ستة 
ولا عشرة ! . إا الباري تعالى ٠والأمر‏ والكلمة والعقل والنعس واب حسم 
للطلق . ما يعي أن العقل النأمال هو الموجود العلوي الثااث 
بعد الأمر والكلمة »> ولم يعد الموجود الأول بعد الباري تعالى .هذا من 
جهة » ومن جهة ثانيه › أبن الهيون الاولى والصورة اللفسانية والعوالم 
الزوحانية ؟ ! . تم ما "معى الكلام على الفيض ااطبيعي وغير القتصدي 
الذي "مر" بنا سابقاً » آمام هذا التصنيف ابحديد الذي يۇ كتد أن" الباري 
تعالى قد نت العام تجلا » وذلاك بكلمة « كن" » . إن مة حلقامقصودا 
5 "و ليس نة فيض طبيعي غير قصدي . يتتضيه الكمال الإلمي ! 

إن هذه التلفيقية القامة على التناقض » لا مكن أن نمهمها بمعزل عن 
الدماغوجية السياسية الي كان أحوان الصفا يستخد موتها لتحقيق 
مشروعهم الاجتماعي السياسي القائم على الإمامة . وهذا ما يتكامل 
وجعلهم الاهتهام بالفس لا بااحقل هو الاهتمام الأول . إذه - أي 


٤د‎ 


الاهتمام ‏ « الإعداد النفسي لأتباعهم حى يصبحوا مستعد ين للتضحية 
عیام ي سبيل أهداف الحركة . لقد كانت « الروحانية » الي كرسوها 
ي رسائلهم . . . وسيلةة لا غاية . قد جعلوا منها العنصر «المخدر » 
الذي جعل أتباعهم ينقادون لحم انقياداً أعمى ويواصلون الانقياد مهما 
طال الزمن ومهما تقلبت اأظروف . » )٦*(‏ . 

» النظرية وابن سينا : 

. ينه القرن أضشجري الرايع ( العاشر اليلادي ) الذي شهد فلسفة 
الفارااي وقكر آخوان الصفا » إلا و كان ابن سينا قد برز بأجاثه الفلسفية 
و.الطبية والفلكية والرياضية والنفسة . بائياً أعائه الفلسفية على ما طرحه 
الفاراي ء ومتأثرآ برسائل آنخحوان الصفا » على صعيد الاهتمام باأنفس . 

بلتقط ابن سينا مفهوماً ورد عر ضا › عند القارالي »> وهو واجب 
الوجود . فيبي عليه تحديده الوجود بان مة واجب الوجود ويمكن 
الوجود . يقّول « إن الواجب الوجود هو الموجود الذي می فرض 
غير موجود عرض منه محال" »> وإن الممكن الوجود هو الذي مى 
فرض غير موجود أو موجوداً م عرض منه تال )9( . ویز 
اہن سینا بین واجب الوجود بذاته وواجب الوجود بغیره . أما واجب 
الو جود بذاته مهو المسی أو الته » وآما واجب الوجود بخيره › فهی 
« مکن الو جود بذاته لان" ما هو واجب الوجود بغیره فوجوب وجوده 
تابع لنسية ما وإضاغة » )٠۲(‏ . ونحن في هذا المجال » لن نتوق عتد 
صقات واجب الوجود » كي لا نقع ني التكرار المسل“ . إذ إن" صفات 
وجب الوجود » عند ابن سينا > هي نفسها صفات الأول عند الفاراني > 


دون إضافة و قخەبر . 


يقرر اين سينا ان وجود العام عن واجب الوجود هو وجود غير 
قصدي. إذ « لا جوز آن یکون کون الكل عنه على سبیل قصد منه > 
كقشصد نا لتكوين الكل ولوجود الكل » فيكون قاصدا اگجل شىء 
غيره » (۳) . وهنا بالضرورة محال . فواجب الوجود لا يقصد ولا 
يدف ولا يسعى إلى غرض أو غاية . وما الوجود « يوجد عنه على سبيل 
زوم لوجوده وتیع اوجوده » لا أن وجوده لجل وجود شيء آلحر › 
وهو فاعل”ٌ الكل“ . عى أثه الموجود الذي يفيض عنه كل" وجود . 
ووچود ٌه بذاته ومباين" لکل وجو د غیره ۲ )٩٤(‏ . 


أها سيرورة ذلك المبض » فت »ن خلال فيض لاي - لا ثنائي 
كما لاحظنا عند الماراهي ‏ فوا ه تعقل العقل اواجب الوجود أو 
الأول » وتعقله ادات » وبا هو ممكن الوجود بلاته « قحلت كل" 
عقل لاا أشياء ني الوجود . . . فيكون إذن العقل” الأول يازم عنه 
عا يعقل الأول وجود عقل ته » وجا یعقل ذاتته وجود صورة 
افك » و كماما وهي النفس > وبطبيعة إمكان الوجود الحاصلة 
له المندرجة ني تعشله اذاه وجودٌ جرمية الفلك الأقصى المندرجة 
ني جملة ذات الفالك الأفصى بنوعه » )٠١(‏ . وتم هله الآية الفيضية 
بدءا بااحقل الأول وانتهاء بالعقل العا#ر الذي هو العقل الفتعال . أي 
أن العقل ينجم عنه عقل” مفارق » وصورة” » ومادة” . آما العقل 
الممارق فبما يعشل به واجب الوجود » وآما الصورة فبما يعقل به 
ذاتله » وما المادة فيما هو ممكن" الوجود بذاته . وهذا يعني أن" الوجود 
العقل مر تبط بعلاقة العقل بو اجب الوجود » أما الوجودان الصرري والمادي 


{¥ 


فمو تبطان با مختص”ٌ بذات العقل تقلا وإمكانية” . « و كذا الحال ي عقل 
عقل وفلك وفلاك حى ينتهي إلىالعقلالضعال الذي يدر انفسنا » ٦(‏ . 

ويفاضل ابن سينا » ني هذا المجال › بين الوجود العقلى والوجود 
الصوري والوجود المادي » فيرى أن الوجود العقلى هو الأول في 
الأفضلية » لأنه اجه" عن علاقة العقل بواجب الوجود » ويليه في الأفضاية 
الو جود الصوري > لاه ينجم عن علاقة العقل بذاته . أما الو جود 
المادي فهو الأخير . إذ إنه ينجم عن الإمكانية لا عن التعقّل بعكس 
الوجو دين السابقين . هذا من جهة » ومن جهة تانية فان" الوجود المادي 
معلول” للوجود الصوري » أو كما يقول ابن سينا « فان" كل صورة 
فهي عاة لأن يكون مادتها بالفعل » لأن الادة نفسها لاقوام ها » )٦۷(‏ . 
مع الإشارة إلى أن" الصورة هي النفس « والنفقس متقدمة على ابحسم 
في الرتية والكمال » (1۸) . 


ولا شك بي أن التفاضل لا ينحصر بين آنواع ذلك الو جود . يل 
عد إلى أن يشمل العقول المغارقة في يدها أو قربا من'واجب الوجود . 
فأقرب العقول إليه هو الأفضل والأشرف » و كذا هي المال باانسية 
إلى الأجرام السماوية وصورها أو أنة-سها . 

وعا أن العقل الفعال لا ينجم عنه عقل" انحر » فان" الفيض الإمي 
يتوقف عن إتتاج العقول الفارقة . فلا بعكن أن يذهب فيض" العقول 
إلى « غير النهاية حى يكون تحت كل عقل مفارق مفارق » (14) . 
تماما كما لاحظنا عند الغاراي . أما سيب و 2 السطقسات أو العناضر 
الأربعة فلا يعود إلى العقل الفتعال وحده. بل يعود آيضا إلى الكرات 
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السماوية . يقول ابن سينا « وإذا استوفت الكرات السماوية عددّها 
ترم عنها وجود الأسطقسات . وذلك لأن" الأجسام الأسطقسية كائة 
فاسدة » فيب أن تكون مباد يلها القريبة”أشياء قبل نوا من التغيتر 
والحركة » وآن لا يکون ما هو عقل حض وحلّه سبياً اوجودها(٠۷)‏ . 
ك ان ت ها وف الل اقطان د وب و ب و 
المادة الي هي الكوا كب . وي هذا تلف ابن سينا عن الفاراي الذي يرى 
أن" المادة الشركة تفيض عن العقل الفعال . ونعتقد أن مصدر هذا 
الاحتلاف يكمن ني اهتمام ابن سينا بعلمالفللك e‏ وبتاشره راحو ان الصا 
الذين كانوا يرون أن“ لمر كة الأفلاك أثرا طبيعياً واجتماعا ني العام 
الأرضي 

إن ذلك الاستلاف قد أوقع ابن سينا ني التناقض وعدم الاتساق . 
خقد مر بنا أن ابن سينا يۇ تد أن العقل ينجم عنه مادة جرمية ا هو تمن 
الو جود بذاته . أي أن انبثاق الوجود الادي من العقل الغارق أمر يقتضيه 
فهمه لنظرية الفيض . فلماذا حين راح يتحدث عن الأسطقسات »› وهي 
مادية » رای آنه لا يکون ما هو عقل حض وحده سیا في وجود 
الأسطقسات ؟ . 

أا عن وجود الكائنات الأرضية فلا يكاد ابن سينا تلف عن 
الفاراي ئي طرحه الالحتلاطات . حيث يقوله فأول" اللوادث هي الآثار 


« غير ء هنا > إلى أن الفارابي لا ينقي آثر دو رة الأفلاك ي الاختلاطات بي 
العام الأرغي . ولكن ثمة فرق بين أن يكون لما أثر ي الاعتلاطات › وبين آن تكون 
سبباً قريباً ي و جود الأسطقسات . 


۹ البغية الجماليية م 


العلوية والحمادات المعدنية "م إذا وقعامتزاج أقرب إلى الاعتدال حدث 
التبات » )۷١(‏ . وأيضاً « إذا امتزج العناصرٌ امتراجاً أكثر اعتدال“ 
بينأت اقبول النفس ا-لحيوانية وذلك بعد أن تستوتي درجة النفس النباتية . 
واانفس" الحيوانية كمال" أول بلسم طبيعي آلي من شاأنه أن يجس 
ويتحرك بالإرادة » )۷٣(‏ . أما بالنسبة إلى الإنسان فاه « إذا امترجت 
العناصر امتر اجا قرياً جدا من الاعتدال حدث الإنسان . وتجتمعم 
فيه جميع القوى النباتية والحيوانية وتز داد نفساً تسى ناطقة » (۷۳) . 


ومن الطريف » ي هذا المجال > تعليل ابن سينا لو جود المعادن 
والثبات والحيوان . إذ يقول « غاية كمال العام العائد أن يسحّدث منه 
إنسان . وسار الحيوانات والنبات تتحدث ٠‏ إما لأجله ر أي لاأجل 
الإنسان ‏ المؤاف ) وإما لتلا" يضيع مادة" » كما أن النجار الحاذق 
يستعمل اللاشب في غرضه › فما فصل لا یضیعه بل یتخذه قسیا 
وحلالا وغير ذلك ۾ (۷6) 2 

على الرغم من أن" مثال النجار الحاذق يبدو لنا طرفة” ء إلا“ أن“ 
هذه الطرغة هما معناها المام“ ني الفيض السينوي وهو أن" الفيض الإهي 
الذي لم يكن بشكل قصدي ٠‏ له غاية” ينهي عندها . وكل المراتب 
الأرضية ( وريا السماوية أيضا ) الي وضع فيهاء إتّما هي مراتب 
عرّضية" بالنسبة إلى الغاية الي وصل إايها » وهي وجود النفس الإنسائية . 
ومن ت > فان“ کل ما هو موجود بعد واجب الوجود ( ون کان ابن 
سينا يخصص كلامّه عا هو رضي ) إنما وجد من أجل الإنسان ومن 
أجل خدمته . سواء أكان وجودا عقلا أم غير ذلك. أما الموجودات 


الأرضية فتخدم الإنسان حدمة“ مادية - عضويةواجتماعية. وأما العقول 
امفارقة فتخدمه نحدمة” عقلية ونفسية »› فهي الوسائط الي يتوستلها 
الإنسان من أجل السعادة النفسية المطلقة . وذللكف أنتتصل النفس الإفسانية 
بو اجب الوجو د . وهذا هو المعاد الفر دوسي عند ان سينا . وبذلك 
تكتمل دورة الفيض » فتعود النفس إلى مصدرها الأول . 

وإذا كانت غاية” كمال العام أن يتحدث الإنسان » فان« غاية 
كمال الإنسان أن صل لقوّته النظرية العقل المستفاد ولقوته‌الءملية 
العدالة” . وها هنا يخم الشرف ني عام المعاد » (ه۷) . إمعىأن العقل 
امستفاد ( هو تفسه العقل المنفعل عند الفاراي ) هو الذي يتيح للإنسان 
الاتصال بالحعقل الفتعال . وهذا يوصله إلى واجب الوجود» عبر 
العقول الفارقة الأشحرى . 


قد ېدو أن" ابن سينا لا تلف من حيث الحوهر عن الفاراي 
ني نظرية الفيض . فلائنان يقولان بالفيض الطبيعي وبالعقول العشرة 
وبصدور الأجرام السماوية عن العقول الفارقة › ويااعقل المنفعل 
أو المستفاد . . الخ . حى إن مةمنلا بری انحتلافاً > على صد هله 
النظرية » بين المعلّم الثاني والشيخ الريس .)۷٦(‏ والحق" أن الاتلاف 
قاثم > وهو احتلاف جوهري »› کمانری . فما انحتلف‌په ابن سینا 
عن الفاراني > فيما بخص الفيض › وهل هو ثنائي أوثلائي › ليس 
احتلافا طفبفا أو عَرَضياً . فالقول بأن" الفيض ثنائي الآليةيؤدي بالضرورة 
إلى تلازم الصورة والادة » وأن" الصورةلا توجند قبل المادة بل توجد 
بها وفيها ؛ما يدي إلى عدم اقول بالمشل الأفلاطونية أو الأفلوطينية ؛ 
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وما يڙدي أا إلى عدم ایتذال الادةأو الاعاذ متها موقا أحلاتاً ٤‏ 
وهذا بقود بالضرورة إلى أن" الاتصال بالعقل الفعال لا فر ض التخلص "ˆ 
من البدنية أو المادية . لأن مة بادلا بين الصورة والادة . 


فالإنسان الإلي » بہذا المعى » هو إنسان بدني اجتماعي ٠‏ بارس 
نشاطه العقلي - الإلمي في إطار المجتمع . ولحل“ العضو الرئيس يكون 
التموذج الأرقى للإنسان الإلي . لقد قال الفاراي بكل ذلك » من خلال 
قو له بالفيض الاي الاليلة . آما ابن سينا فإنه رل » من حلال الفيض 
الثلاثي الآلية » بين الصورة والمادة . فالصورة تابجمة عن تعقل العقل 
لذاته » والادة ناجمة عن الإمكانية ي العقل ۽ ما يو دي إلى ن الصورة 
تود قبل الماده ومعزولة” عنها . فالصورة متقدمة على ايايسع بالمرقية 
والكمال ؛ وما يؤدي أيضاً إلى أن عة مفلا أو سرا علا حب 
وأت" النفوس الإنسانية ( والنفس هي الصورة ) تعود إلى عالم المعاد أو 
مصدرها الأول . وبا أن" النفوس معزولة عن مواد ها »> فينيغي الاهتمام 
بها حى تكون سعيدة لا شقية . وبذلك نفهم قول حمد عابد ابلحابري 
بأن ابن سينا هو فلسوف النفس ء على حين أن" الفاراي فيلسوف 
العقل (۷۷) . فلا غرابة إذاً أن يكون ابن سينا صلة الوصل بين الفاسفة 
والتصوف أو بين البرهان والعرفان . والحق" أن" الفرق بين المعلم الثاني 
والشيخ الرئيس هو فرق بين ثقافة العقل وثقافة النفس ء آي بين الحيوية 
والانكفاء » بين العلاص الاجتماعي والحلاص الفردي . ودا لا نيالغ 
بالقول بأآن الوظيفة الإيديولوجية لنظرية الفيض السينوية كانت وظيفة 
سابية بالسية إلى الوظيفة الإيديووجية لنظرية الفيض الفارابية . إذ إن 
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السعادة لا تكمن في هذا العام . بل تكمن هناك ني العالم العلوي . حيث 
« السعداء الحقيقيون يتلدذون بالمجاورة ( جاورة واجب الوجود ‏ 
المؤلف ) » ویعقل کل واحد فاته وذات ما يتصل به » ویکون 
اتصال' بعضها ببعض » لاعلى سبيل اتصال الأجسام » فتضيق عليها 
الأمكنة بالازدحام ولكن على سبيل اتصال معقول بعقول › فيزداد 
فسح بالازدحام ¦ (۷۸) . 

« النظرية والسهروردي : 

قد آقام السهروردي ر( المقتول عند السنة » الشهيد عند المتصوفة ) 
منظومته الصوفية الإشراقية › ي القرن السادس المجري »› على منظومة 
ابن سينا الفلسفية ذات النزعة الإشراقية ›» فجاءث منظومته سيشوية 
الروح والمظهر › وإن اخحتافت ببعض اللامح اللماصة . 

ينطلق السهروردي من بدهية عقلية ‏ ميتافيزيقية » فحواها أن" 
هة واجباً و مكنا وتنا > « فااواجب ضروري الو جود › والممتنع 
ضروري العدم » والممكن مالا ضرورة في وجوده ولا في عدمه. 
والممكن جب ويمتئع بغيره » (۷۹) . وبا أن" الممتنعم ضروري العدم > 
فان" َة وجود يسن اثنين فقط › وهما واجب الوجود وممكن الوجود . 
وهما مفهوما ابن سینا › كما مر بنا . 

إن" « واجب الوجود واحد" من جميع الوجوه ١‏ (۸۰) » كما آنه 
و لاضد له »> ولاند" له » ولا يتسب إلى أبن » وله التلال الأعل › 
والكمال” الأ » والشرف الأعظم » والئور الأشد . , )٠( ٠‏ . 
حيث يفيض العوالم الثلاثة وهي : عالم العقل » وهو معقول خير حسوس 


of 


ولا يتصرف با هو سوس » وعام التفس الي من طبيعتها أن تتصرّف 
بعالم الإجسام أو اللحسوس » على الرغم من عدم كونما جرمانية وذات 
جهة . وعالم النفس ينقسع إل قسمين اثنين : الأول يتصرف بالسماويات 
أو الأجسام العرمية > والثاني تحاص“ ا الإنسان يتصرف به . أما 
العا اثالث فهو عام ابلعسم الذي ينقسم أيضا إلى آثيري وعثصري )۸١(‏ . 
آي آنه ينقسم إلى جسم مادي - جرمي وجسم مادي - أرضي . آما 
آلية الفيض فهي آلية ثلاثية . حيث إن" « العقل الأول له ماهية" ووجوب 
بالغير »وإمكان" ني نفسه »> وهي ثااثة > فبتعقل الوجوب ونسبته إلى 
الأول يوجب عقا » وبا يعقل من إمكانه يوجب جرما فلكياً › وعا 
يعقل من ماهيته نفساً » (۸۲) . ويستمر الفيض عقولا وأجراماً وفوا 
حى يصل إل العقل الضعال أو العاشر الذي د منه العام العتلصري عاد ته 
وصورته » ومنه النفوس الإنسية . ولا يازم أن کون منه عقل آنحر 
لحصوص ماهیته » (۸۳) . ويصف السهروردي العقل الفعال و صفاً 
إشراقياً بقوله « ومن جسَملة الأنوار القاهرة » أبونا ورب طلس فوعنا 
ومقيض نفوسنا » ومكملها بالكمالات العلمية والعملية »> روح 
القد س » المسمى عند الحكماء بالعقل الفعال » (۸6) . 


فالعقول الممارقة أو اللائكة هي الأنوار القاهرة الي فاضت عن 
النور الأشد” » وبا أن" الأمر كلللك › فان" التعقل ني تلك الأنوار 
لا يعي عند السهروردي ء سوى المشاهدة أي مشاهدة جلال التور 
الأشد أو احق )۸٥(‏ . ومذا لا معیی »› کما نری › للحدیث عن عالم 
العمل . إذ الأصح تسميته بعالم النور . غير أن السهروردي لا يرى 
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مانعاً من استخدام مصطلح ابن سينا » معطا إياه مضمونا إشراقاً 
أو عرفانياً › بعد أن كان برهانياً ذا نزعة عرفانية . 

إن" القول بالمشاهدة بدلا من التعقل يؤدي بالضرورة إلى أن" الأثر 
اللي ينجم عنها هو أثر نفسي - انفعالي لا أثر عقي - منطقي . وهذا 
ما يقول به السهروردي . ويتحداد ذلك الأثر بثنائية القهر والعشق ء 
وهي ثنائية طبيعية ي الموجودات فيما سوى الحتق تعالى . وهذه الثنائية 
الطبيعية تقوم على التفاضل ني الشرف . فالقاهر أشرف من العاشق ء 
والعاشق معلول” لقاهره » عحتاج إليه . ودا » فان" العقل « عاشق 
الأول » والأول قاهر له » (“۸) » و كذلك فقد و انقسمت الب حواهر إلى 
الأجسام وغير الأجسام » وغیر الأجسام قاهر له » وهو معشوقه » وأحد 
الطرفين أحس“ . وكللاك انقس ابمحوهر المغارق للمادة إلى قسمين : 
قمم عال قاهر » وقسم ازل تي المرقبة تهر معلول. و كذلك انقسمت 
الأجسام إلى الأثيري والعنصري »› بل انقسم بعض الأجسام الأثيري إلى 
قاقد السعادات وإلى قائد القهر » وصولا إلى الد كر والانى من 
الحيوان » (۸۷) . إن" هذه الثنائية الطبيعية تسري على كل موجود نوراي 
أو نفساني أو جرمي » ماسوی احق" الذي هو « عاشى" لذاته فحسب » 
ومعشوق" لذاته وغیره ٩‏ (۸۸) . 

إن" هذه الحقول أو الأنوار لا تتغيّر . بل هي ثابتة" سرمدآً . إذ لو 
أصابما التغير » لكان التغير قد تسل د إلى أن ينعهي إلى واجب 
الوجود » فما بمحصل من العقل الفتعال إنما هو امغير القوابل بتغيمر 
الحركات » ۸٩(‏ ). وهلا يعي أن" التغيتّر حاص" بعالم ابلس العنصري 


2 الأرضي الذي يکون وجو ده بعکس وجو د العام العقلي . حیث قول 
السهروردي ٠‏ ابتداً الوجود من الأشرف فالأشرف حى انتهى إلى 
الأحس" فالأحس » ثم ابتدا من الأحس" إلى الأشرف حى اقتهى إلى 
النفوس الناطقة . مم صارت النفوس المستكملة المتطهرة بعد المفارقة 
( آي مفارقة امادة - المؤلف ) عقولا“ صنلع الله الدي أتقن كل شيء 
کان من العقل م" صار إلى العمل » )۹٠(‏ وهكذا تنخلى دورة الفيض 
بأن يعود العقل غير المغارق إلى مصدره العقلي المفارق » أو الأصحٌ : بأن 
تعود الثفس المسجونة بي العسد إلى مصدرها النوراني الأول . 


إن هذا المقبوس لا مختلف » في شيء › عما لاحظناه عند ابن سينا . 
حيث إن الفيض الإفي يتدرج قي الأفضاية إلى أن يستنقد نفسته عقلاً في 
المادة الملحض الي لا صورة ها . ومن م يبدأ فيض صاعد ( يرى 
السهروردي آن فحوى هذا القيض يكمن في العشق ) من الأحس" » 
أي الادة اللحض ء٠‏ إلى العناصر الأربعة » فالحماد المعدني » فالنبات > 
فالحيوان » فالانسان الذي به تكتمل دورة الفيض › وذللت بأن بتحرّل 
إلى نفس متطهرة من المادة . 

وبمذا ء لا جديد » عند السهروردي › على صعيد سيرورة الفيض 
واليته » بالنسبة إلى ما طرحه ابن سينا » وإن يكن السهروردي قد غلّى 
مفاهيم ابن سينا بحعضمونات إشراقية - عرفانية . وكأن" السهروردي 
قد سار باين سينا إلى ماية الشوط الذي كان قد بدأه مجعله اللفس" 
لا العقل هي الأساس . آي ما دامث « المجاورة ٩‏ بحسب تعبير الشيخ 
الرئیس هي السعادة ›» فن البدهي آنڻ تكون و المشاهدة ٩‏ هي اذدف 
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من « المجاورة » . والمشاهدة بحر كها الشوق › و « الشوق هو الحركة 
لن تمي هذا الابتهاج » )4٩(‏ . وهذا ما ڀأتلف وعامم النوق الذي 
دافع عثه المقتصوفة دفاعا حار » ي مقابل علم العقل » كما أنه يأتلف 
والانكفاء إلى النفس عا عن السعادة الذاتية » في تمع مضطرب 
اجتماعياً وسياسياً ودينياً ر( الحروب الصليبية وما حلفته من اضطرابات 
على الأصعدة كافة ) . 


۾ النظرية وابن عربي: 


على الرغم من أن" الشيخ الأكبر ابن عريي ( من شخصيات القرن 
السابع المجري ) يحلرنا من أن نذهب » بسبب المشابمة بين رأي 
التفلسف والتصرّف » إلى آن" المتصوف قد أحذ عن الحفلست » أو 
أن" نذهب إلى أن الصو المحقتق هو فيلسوف بسبب أن" الفيلسوف قد 
قال ما قاله الصوتي (۹۲) . وليندعَم ابن عرلي تحذیره هذا » فانه 
يصنف العلوم بثلائة أقسام » وهي : علم العقل » ويحصل بالتظر وهر 
ام ا بالفلاسفة » وعلم الأحوال » ويحصل باللوق وهو اص" 
بالمتصوفة › وعلم الأسرار » وحصل بالوحي أو هو عاسم تفسث روح 
ادس ني الرّوع » وهو خاص" بالني والول )۹١(‏ . 


نقول : على الرغم من حذير الشيخ الأكير > فإنتا لا ملك » آمام 
بُنيانه المعرني المتكامل » إلا أن نرى فيه صوفيا متفاسفاً أو فيلسوفا صوفياً . 
ويخيل إلينا أن" هذا التحلير جد أساسه الأول فيما هو اجتماعي - ديي ٠‏ 
لا فيما هو معرفي . أي أن" الاضطهاد الاجتماعي - الديي والسياسي 
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للفلسفة › ي القرن الهجري السادس والسايع > هو الذي دفع ابن عرڼي 
إلى إطلاق هذا التحذير › وإن" يكن للجانب المعرني أثره في هذا . 

إن ابن عريي يدعونا » إذا › إلى آن نرى ني منظومته العرفية 
المتماسكة والمتكاملة نتاج علم الأحوال تصرياً » ونتاج علم الأسرار 
تلميحا . غير ننا لا نستطيع أن تساير الشيخ الأكبر في ذلك . إذ إته 
أقام تلك النظومة على نظرية الفيض بشكلها الغري الأفلوطيي ء ني 
الدرجة الأول 

يقول ابن عربي : « اعلم يدك اله أن" جميع المعلومات علوّها 
وسنتلها > حاملها العقل اللي يأنحاد عن الله تعالى بغير واسطة فلم 
يخ عته شيء من علم الكون الأعلى والأسفل . . ومن هيه وجوده 
تكون معرفة النفس الأشياء » ومن بجليه إليها ونوره وفَيلضه 
الأقدس . فااعقل مستفيد من الق" تعالى مفيد" للتفس . والنفس مستفيدة" 
من العقل وعنها يكون الفعل » )٩۲(‏ . 

واضح أن ابن عربي يأخحذ با طرحه أفلوطين » ني نظرية الفيض › 
من دون إضافة أو تعديل . فالعالم الروحاني العلوي يتألف من 2 
أقطاب أو أقاف م »> وهي : المحق" تعالى » والعقل › والتفس . حيث 
احق تعالی ا > فكان العقل الذي هو الوحيد العارف عا 
وما بعده » يعرف الحق" تعالى والنفس والأجسام » وهو الوحيد الذي 
يتصل بذات الق بغير واسطة . 

ما انفس الفائضة عن العقل فيقع على عاتقها الفعلٌ في الادة بأن 

تفيض الصو عليها › > فتعطبها حياة وحركة . فاذا كان العقل 
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حمل من خلال معرفته باحق تعالى ‏ ميادىء الصور والموجودات > 
فان" مهمة النفس تسحصر بتحويل الإمكان إلى وجود بالفعل . ما يؤدي 
إلى أن کل مستتحداث مادي هو مستحدٿ روحي آو شبسحي من 
قبل ؛ وسيرورة الفيض لا تم إلا اتحويل المستحدآث الشتبتحي إلى 
مستحدث مادي . مع الإشارة إلى آن" المستحدث الشبحي ذو حلوث 
منطقي لازماني » على عكس المستحدث الادي الذي حدوله زماني . 
وهكذا فان“ سيرورة الفيض ء ني أساسها »> هي تحر الصورة نحو 
المادة › کي کون هما وجود مادي . يقول این عري و وقد کان المح“ 
سبحانه آوجد العام کاله وجو د شبح مسوی لا روح فيه > فکان کمرآة 
غير مجلوة . ومن شأن المحكلم الإمي أنه ما سوّى محا إلا" ويقيل 
روحاً إهياً عبر عنه بالنفخ فيه » وما هو إلا حصول الاستعداد لقبول 
الفيض التجلي الداتم اللي ل يزل ولا يزال . . . فاقتضى الام جلا“ 
مرآة العام فكان ادم عين جلاء تلك المرآة وروح تلك الصورة › 
و كانت اللائكة من بعض قوى تلك الصورة الي هي صورة العام 
المعبّر عنه في اصطلاح القوم بالإنسان الكبير » )٠١(‏ . 


إن" غاية الفيض ٠‏ إذا » أن يحلدث الإنسان الذي من دونه لا 
بمكن جلاء تلاك المرآة الي هي ذات وجود صوَري شبحي غام لا روح 
فيه . مع أن" وجود الإنسان حاجة طبيعية وضرورية بالنسبة إلى الق 
تعالى الذي قصد - والقصدية عند أبن عرني قصدية نظرية لا فعلية - إلى 
أن يعرف » أي إلى «حرفة الوجود له » فكان الإنسان - ولا سيما الإئسان 
الكامل - وهذا ما عبر عنه ابن عرلي بشكل واضح بقوله « فأما إنسانيته 
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فلعموم نشأته وحتصره المحقاثق كلها . وهو الحق إنزلة إنسان العين 
من العين الذي يكون به .النظر > وهو المعبّر عنه يالبصر . فلهذا سمي 
إنساتا » فانه به ينظر. التق" إلى خلقه فيرحمهم » )٩٩(‏ . مع الإشارة 
إلى آن" الرحمة » هنا » بمعى الحلق والإنجاد (۷) . 

إن" ما قال به ابن سيتا من أن" الموجودات الأرضية توجد من أجل 
الإنسان » هو نفسه ما يقول به ابن عري من آن" الح" ينظر إلى شخلقه 
فيرسحمهم آو يوجدهم » وذلك بالإئسان أو من آجله . 


ويز ابن عرهي بين نوعين من الفيض »› وهما : الفيض الأقدس 
والفيض القد“س . آما الأول فهو فيض“ « سابق على الثاني في منطق النظام 
الوجودي لا تي الواقع › إذ الفيض الأقدس هو جلي الذات الأحدية 
لنقسها في صور جميع المملكنات الي يتصور وجود ها فيها بالقوة . 
فهو أول درجة من درجات التعيشات ي طبيعة « الوجود اطلق ٠‏ 
ولكنها عات معقولة لا وجود ها في عام الأعيان الحسية » (۹۸) . 
وبالتسية إلى الفيض القدآس فاته « ظهور الأعيان الثابتة من العام 
امقول إلى العام المحسوس آو هو ظهور ما بالقوّة في صورة ما 
بالفعل » )٩٩(‏ . 

قاذا كانت الصور الشبحية توجد بالفيض الأقدس آو الفيض 
الأحدي »› فان" مادية تلك الصور توجند بالفيض المقدّس أو الواحدي › 
كما يعير ابن عراي بقوله « إن الإنسان الذي هو أكمل النسخ › وأتم" 
الشات له » عنلوق" على الواحدية لا على الأحدية لأن" الأحدية ها الغى 
على الإطلاق » )٠٠١(‏ . وكأن بالفيضيلن الأقدس والقدس هما 
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الفينضان المابط والصاعد اللذان أشرنا إليهما في الحديث عن الفاراب 
واہن سينا . ۰ 
إن" ما يفت النظر ثي طرح ابن عريي لنظرية الفيض »> هو اختلافه 
الواضح - من حيث الموقف الأتطولوجي والأحلاي عن كل من 
أفلوطين والنار اي وآحران الصا وابن سينا والسهر ردي . فاذا كان 
أفلوطين قد اتخذ من المادة موقفا أحلايا ناظرا إليها على آنها دس" 
وسجن » وإذا كان الفاراني قد اتخل منها موقا أنطولوجيا جد دها 
بآلا الأحس" بالنسبة إل المعقولات » وإذا كان ابلاميع قد اتفق على أن" 
الفيض الإي يستنفد تفسه عند العقل العاشر آوالتفس » فان" الشيخ الا كبر 
ينظر إلى المسأاة من زاوية عكسية تماما . إنه يرى في نماية الفيض وصولا 
إلى الکمال كمال الفيض »> ولس لل نقصه وتلاشيه . وقبل وصوله 
إلى الكمال يكون ناقصا » ويزداد شيعا فشيئًاً » ني كل مرتبة يتوضع فيها . 
إن" كمال الفيض هو أن يدث مله الإنسان . ما يعي أن" الانتقال 
من الروحي إلى المادي ليس اضمحلالا ونقصاً بل هو اژدياد فيه وتكامل" 
وكمال . ومذا فان" الملائكة الي لا ماد فيها أقلٴ قيمة و كمال من 
الإنسان الذي نال « رتبة الإحاطة والمتمع بهذا الوجود » )٠١١(‏ > 
إته حيط" بكل" إمكانية الفيض » وجامم' قاق الأسماء الإمية الحسى › 
وهو أيضا جامح لعتصري الروح والمادة . وهذا ما لا يتيسر للهلائكة 
الي هي روحانية فحسب . « فقي الإنسان جسم وطبيعة وعقل وروح › 
و هو كان جسماني وطبيعي وعقلي ولي . ولا يدانيه ي هله الصفات 
كان انحر . ولذاك استحق اللعلافة عن الله واستحتق" أن يسمى العا 
الأصغر » ( ٠٠١١‏ ). وبہذا فقد تجاوز ابن عرلي › باظرية الفيض ٠‏ 
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كل ما قيل ي نظرية الفيض من خحقير وايتذال لامادة . إذ المادة عند 
ابن عري شرط لازب للكمال » في هذا الوجود الفائض عن الىق . 

وإذا ردنا أن نحدّد موقع الإنسان » من حيث الأفضلية والشرف > 
ي منظومة ابن عربي » فاننا تجده موقما أساسيا وهام . إنه بأتي تي المرقبة 
الثانية بعد الق تحال » وإن يكن ني المرتبة الرابعة » من حيث الوجود 
الذي يتألف عند ابن عر من الىق" أو الدات الإلمية »> والعقل أو حقيقة 
الحقاقق أو اسلقَيقة الكل > والطبيعة الكلية أو النفس أو الحا كله »> 
وابحسى ابشري أو الإنسان أو الإنسان الكامل ٠٠١(‏ ) . 

لقد احتاز الإنسان ›» عند ابن عري » موقعاً حورياً » فكان آن 
وصقه بأته « الحق" انلتق » .)٠٠٤(‏ إنله احق" من حيث هو معقول“ 
خير متعين أو من حيث هو مفارق › وهو اللعلق من حيث هو معقول 
متعين بعحسوس . ولمذا « فهو الإنسان الحادث الأزلي" والتتشسء الدائم 
الأيدي ٠‏ والكلمة الفاصلة ابحامعة » قيام العام بوجوده » فهو من العام 
اللعاتم من الام » وهو عر" اقش و ( آي 
الى" المولف ) نحليغة من أجل هذا » ٠٠٠١(‏ ) . إثه ‏ آي الإنسان ‏ 
الكالن الي جمع بين عام المعقول وعالم اللحسوس » وفضل بين الوجود 
غير المحين والو جود المتعين 

قصل من ذلك إلى آنه بالرغم من قول ابن عري بااوجود الممكن 
أو عام الممكنات > لا وجود فعلياً إلا الوجود الواجب والوجود الممتنع 
آو عى آنحر : ليس َة إلا الوجود الواجب . فكل ما هو موجود هو 
واجب الوجود بالضرورة . وهلا ما دفع ابن عربي إلى وصف الإنسان 
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بأنه ه اللو“ الى" ۾ و و الحادث الأزلي" والتشسء الداثم الأبدي ۴ 
ولو م يقل ابن عر ب ہذا › لكان قد تناقض مع نظريته في وحدة الوجود 
الي تقتضي أن" ثمة وجودا واحدا وحسب ١‏ ألم الس الذي فوق هذا 
في مثل هذه المسألة أن" الممكنات على أصلها من العدم » وأيس وجود" 
إلا وجود الحق" بصور آحوال ما هي عليه الممكنات في أنفسها 
وأعياا » ٠٠١(‏ ) . ومن هنا فمن البدهي آن لا يقول ابن عرني باللحلق 
من العدم . إن مة فيضا طبيعاً وضرورياً وواجباً . وهو ما يعر عنه اين 
عربي بقوله « لولا سسَرّيان الق" ثي الموجودات بالصورة ما كان للعال 
وجود » كما أنه لولا تلك الحقائق المعقولة ما ظهر حكلم في الموجودات 
العينية ومن هذه الحقيقة كان الافتقار من العام إلى احق في وجوده )١١١( ٠‏ 

اد كان ابن عرني ٠‏ بنظريته ي الفيض › يؤسس لمشروع حضاري › 
حوره الإنسان الكامل »› وغايتنه السعادة البشرية المبنينة ساسا على الكمال 
في الإنسان الفرد » في علاقته بالق من جهة » وبالمجتمع من جهة أنحرى . 
وني هذا يكمن اب حانب الأيديولوجي الذي » وإن بدا فردي الطابع › 
يقوم على اترام الإنسان » بصرف النظر عن معبوده ومعتقده . وذلاك 
تي مجتمع يتجه سريعاً إلى هاوية الاحطاط . وكأن مشروع ابن عري 
الحضاري كان مشروعاً ضد الماوية »> مشروعا تسامحي الروح في زمن 
التعصب بأنواعه كافة . ولعل هذا ما دفعه إلى القول : 
لقد کنت قبل اليوم آنکر صاحي 

إذا م يكن ديي الى دينه داني 
لقد صار قلي قابلا“ کل صسورة 
فسرعی لغزلان ودیر لرهبان 
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وبيت لأوثان وكعية طائف 
ولواح توراة ومصحف قرآن 
آدین بدین الحب اتی توجھت 
رکاثبنّه فالحب دیني ولعاني (۱۰۸) 
إن" هذا القول يتكامل وموقفه المعرني من وحدة الوجود › وموقفه 
الأيديولوجي من واقعه الاجتماعي ‏ الديي والسياسي » كما يتكامل 
ونظريته في الفيض الي تقرو أن نمة واجب الوجود فحسب . 


لقد طبع این عرلي بطابعه التصوف الإسلامي الذي تلاه . بحبت 
بمكن الت وكيد أن لا جديد » على صعيد نظرية الفيض » تي التصوف 
الإسلامي الذي كان قد وصل إلى ذروته على يد ابن عرلي . وأغلب من 
جاء بعده راح يعتاش › في هذا المجال › على مقولاته ونظراته بهذا 
القدر أو ذاك » حى يصح القول بأن" نظرية الفيض قد استنفدت نفسها 
مع ابن عردي. و كل ما نواجهه بعد ذلك أن" الفيض الإفي بات بدهية 
صوفية عند المحصوفة التابعين من مثل ابن اللعطيب وابيلاني والنابلسي 
وابن قضيب البان . وذلك من حون الإضافة أو الحذف أو الإسهام تي 
تطويرها . مع الإشارة إلى أن" مصطلح الفيض ما يزال يستخدم » إلى 
اليوم » ني أدبيات التصوّف الإسلامي عامة ! . 

وإذا كنا قد حصصنا الحديث عن نظرية الفيض بكل من الفاراني 
وآحوان الصفا وان سينا والسهروردي وابن عر ء فان“ هذا لا يعي 
نم هم وحدهم من قال بتلك النظرية » بل يعي أن" الأشكال الي 
قد مو ها لنظر ية الفيض هي الأشكال الي كانت سائدة تي الفكر العرفي ‏ 
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الإسلامي ي فى المشرق والمخرب . وذلاك حلاف ما بقوله الحابري الذي 
برى أن" نظرية الفيض قد آثرت ني المشرق وحب )٠٠۹(‏ . 

ولا باس من الإشارة ء في هذا امجال » إلى أن" نظرية الفيض قد 
تعرضت مجومين حاديلنٍ » من تسين ختلفين وهما البياني » على 
يد آي بحامد الغز الي في ( تافت الفلاسفة ) » والبرهافي » على يد أبن رشد 
ني ( تهافت التهافت ) . وفتحلوى المجومين واحد" وهو القول بأنبا 
نظرية نحريقية )٠٠١(‏ ولكن على حرن ذهب الغرالي إلى مهافت الفلسفة 
من منظور قوها بنظرية الفيض › ذهب ابن رشد إلى أن المنطق الفلسفي 
والفلسفة أيضاً - لا علاقة له بتلاك النظرية ‏ الحرافة . أما بالسية 
إلينا - حن ني أوانحر الةرن ار ن - فاننا لا م بتللك النظرية 
ت رن آولا . بل نم E‏ 
فاعل ) ني وعي الته والكون والمجتمع والإنسان » ومن حيث تأثير اتنها 
المتعد دة والمختلفة ني المقولاث الدينية والفلسفية والهمالية . 

» بدهيات النظرية : 

وعلى الرغم من العفاوت والانحتلاف أي فهم تلاك النظرية › فإن 
م بدهيات أساسية تنطلق منها تللث النظرية » على احتلاف مفهوماتبا › 
وکن آن مد دها پالبدهيات التالية : 

اوا“ : إناموجودات مببة على أساس تراتبي من حيث الوجود 
والمرتبة . أما من حيث المرتبة فهي مرتبة الأول على الثاني » أو الواحد 
على الكثرة » أو العلّة على المعلول . وهذا يؤدي إل أن عة أفضلية 
بين الموجود الأول وبقية الموجودات من جهة › وأفضاية ثانية بين 
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الموسجودات العقلية أو الروحائية والمىجودات اللسسية أو ابعسمانية »> 
وأقضلية ثاثة بين الموجودات العقلية المفارقة بحسب قربا من الأول > 
وأفضلية رابعة فيما بين الموجودات الادية كاللحماد والنبات والحيوان 
والإنسان 

أما من حيث الو جود » فيكمن فيما بين الأول والموجودات المفارقة > 
وهو وجود تراتي منطقي لازماني » ويكمن فيما بين‌الموجودات المغارقة 
كو جود العقل الأول قبل العاشر مثلاً » وهو منطقي لازماني أيضاً > 


آما الراب الزماني فيكمن بين العام المعقول والعام المحسوس . وذلاك 
بوساطة الميولى . عى أن" تحول اميولى إلى عتاصر » والعناصر إلى 
اجسام > هو الذي يستغرق زمناً ؛ كما أن" التراتب الزماني يكمن فيما 
بين الأجسام »> وفلك بحسب طبيعة تركيب العناصر الأربعة أو امتزاجها 
آو احتلاطها ء بحسب مصطلح كل من آحو ان الصفا وابن سينا والفاراني . 
وي هذا الإطار فان اسي التفضيل ر أشرف » أجمل » أفضل › اخس ) 
هو الأ كثر تعبيراً عن المنطى التراقي ني هذه النظرية . 

ثانا : إن نظرية الفيض تنطلق من أن الكمال هو الأساس في 
التفاضل . فالمسّل الأعلى للكمال الذي لازيادة فيه ولا تقسبان هو الأول 
أو واءجب الو جود . . > وعملية الفيض تفترض أن" الموجود لا يفيض 
إلا بعد آن پستکمل کمااته الحاص" به . إن" فيض الأول یع آنه قد 
وصل - بشكل غير زمافي - إلى غاية الكمال » فكان افيض . واكن 
هذا الكمال كمال" حاص" به ولا ليق إلا به . و كلا هي اال بالنسية 
إن العقل الأو ل الذي لا يفيض إلا بعد آن ی" له الکمال” الحاص” به 
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ر والدي هو قصٴ بالنسية إلى كمال الأول ) » وهكذا . . . فن كمال 
الميول ني أن تتكون منها العناصر الأربعة . . . إل أن يتكون الإنسان من 
نحادل ال ركيب الأقرب إلى الكمال » على صعيد المادة والصورة » غير 
أن" الإتسان لا يكمل إلا باتصاله بالعقل الفعال » وهذا هو كماله 
الأقصی . 

وہذا نلحظ آن" الفيض مرتبط بالكمال ارتباط العلة بالمعلول 
ر فالكمال علة الفيض ) ومن هذا المنطلق تم النظر إلى مفهوم الكمال 
من منظورين انين : الأول يرى كمال الموجود بالتسبة إلى غيره > 
والئاني يرى كمال الموجود في ذاتيته . أي ١ة‏ نوعان من الكمال : 
كمال بالسبة إلى »> وكمال ذاتي . فالموجودات كلها كاملة ذاتا > 
وأقل كمال بالنسبة إلى سوابقها ء وأكثر كمالا بالنسبة إلى لواحقها . 

ثالث : إن الفيض اللي طبيعي غير قصدي › وهو سرمدي لم يبدا 
ولا ينقطع البتة »> كما أن سيرورته لا تنتهي إطلاها . فبما أن“ الفيض 
مر تبط بالكمال الإلمي ارتباط العلّة با معلول » ويا أن" الكمال في الحق" 
أو الباري سمة طبيعية سرمدية خير مكتسبة في آن من الآناء » فمن 
البدهي أن يكون الفيض الإلمي طبيعياً وغير قصدي . إن هذه البدهية 
تؤدي إلى مقولات فلسفية عدّة - يرفضها الشكل الديني البياني - منها 
سرمدية” المادة » وعدم اللعلق من العدم » وعدم نحق الباري للعالم 
قصدا » والعناية الإلمة الكلية لا ابحزثية . . . الخ . 

فعلى صعيد سرمدية الادة > فان" الفيض الإمي م يبدا ي زمن › 
حى تكون المادة قد ابتدأت ني زمن أيضا . فالمادة قديمة قدّم الكمال 
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الإمي . أي لا بدأية ما > تماما كما أن" الكمال الإمي لا بداية له . وبا 
أن القيض ممست" بدا ء فان" المادة حي الأحرى لا تفى . إن" كر" 
ما بمكن أن يقال » ني هذا المجال » هو أن وجود المادة بعد المعقو لات 
وجو د" منطقي لا زماني . وهذا يعي بالضرورة أن اللحلق م ي من العدم : 
إذ المادة قديمة قدام الباري » من حيث الإمكان . 

أما على صعيد عدم محل الباري للعالم قصدا » فما دام الفيض طبيعاً 
غير قصدي > فمن البدهي أن لا يكون الحى" أو الباري قد قتصد إلى 
إجاد العام أو خحلقه . بل إنالأجسام أو الكاثنات قد انبقت بفعل 
الركيب أو الاحتلاط بين العناصر الأربعة. وهو فعل" ذاتي قامت به تلك 
العتاصر ني ظروف طيعية وموضوعية › منها طيعة الركيب »> وحركة" 
الكو اكب الي ها تآثير ات ملموسة ني ذلك ال ركيب › بحسب تللك النظرية . 
عع آتحر : لقد ولجدّت الكائتات بتفاعل العناصر لا بالحلق الإرادي 
- الإهي . ولعلتا نتذكر > ي هذا المجال › « حي بن يقظان » الذي یری 
ابن طفيل أنه انبشق نتيجة التولد ‏ تولد العناصر أو الجعلاطها ‏ ني 
« ابمحزيرة الي یتو اد بہا الإنسان من غير آم ولا آب » )۱١١(‏ . 

وبالنسبة إل العناية الإهية فزن القائلين بنظرية الفيض يذهبون إلى 
أتها عناية كللمية لا جزئية . إنها عناية بالكليات لا بابلعزئيات . وهذا 
بتعلق بالفيض الذي بحفظ استمرارية العام ونظامه الكوني » كما نح 
آي لل من أن يصيبه . إن" الباري الذي ل يالام قصدا › لا يدل 
في جزتيات ذلك العام طبيعة أو اجتماعاً « . 


± اث هذه المسائل كائت بي أساس ذهاب الغزالي إلى , جافت الفلا سغة ۾ > لي 
كتايه الموسوم بهذا العنوان . 
A‏ 


للك هي آهمٌ البدهيات الي تأسّست عليها نظرية الفيض الي كان 
ها آثرها الملموس قي الفكر الحمالي العرلي - الإسلامي » ي العصر 
الوسيط . حيث وسَمتله بسمات «محددة . وهذا لا ينطبق على ‌القائلين 
بنظرية الفيص فحسب . بل ينطبق أب على غير القاثلين بها أو الرافضين 
ها . والفرق بين هؤلاء وأولئك لا يكمن إلا في درجة التأثير ونوعيته › 
كما سوف يتوضح لنا » في الفصول التالية . 
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لقد أقام الفكر ابعمالي الحعري - الإسلامي ماظومته ابحمالية على 
مفهوم الكمال » تماما كما أقام كل" من الفكر الفلسفي والصوني منظومته 
امعرفية على نظرية الفيض .وي هذا يكمن الأثر الحاسم الذي خلفته 
نظرية الفيض ني الفكر ابحمالي العري - الإسلامي . فکما أن جوهر 
الفيض يتبدّى بالكمال الإلمي أو العقلي الفارق ءفإن" التحديد ابمحمالي 
بتبدّى هو الانحر بالكمال بأجناسه المختلفة من الإمي إلى الإنسائي › 
ومن الروحي إلى المادي . 

ولعلنا لا نبالغ بي القول إذا ذهبئا إلى أنه إذا م يكن لنظرية الفيض 
من أثر سوى هذا الأثر » فإنه يكفيها أن تكون قد طعت الفكر ابلعمالي 
العرني بطابعها ابعوهري »› وهو محورية الكمال . فأثر هله النظرية م 
یکن ثانوياً أو عارضا . بل هو أثر جوهري مؤسس . أو الأصح آن نقول 
إن" تلك المنظومة ابليمالية قاعة" بنيويا على مفهوم الكمال . 

وإذا ما أضفنا إلى ذلك المنطق الآراتي' الذي تفرضه نظرية الفيض › 
فان" الأمر يتعدّى اللمديث عن أثر أو آثار » ايخدو حديثاً عن بنية عامة 


۷۹4 


متكاملة قامة على ما هو أساسي ي نظرية الفيض . فلا يمكن » وهذه الحالء 
الكلام على الفكر ابلمالي العري - الإسلامي بمعزل عن نظرية الفيض . 
وهذا لا يتعلق بالقائلين بتللك النظرية فحسب . بل يتعلى أيضاً بعن 
وقف من تللك النظرية موقفاً سليياً > من مثل آي حامد الغزالي ‏ وهو 
ما سوف يتوضتًحلاحقا . جعى أن جوهرنظرية الفيض »› وهو محورية 
الكمال » قد أصبح ملك التفكير الحمالي العربي سواء كان قاتا على 
تلك التظرية آم كان رافضاً إياها («) . إذ الأمر قد أصبح متعلعَاً ببنية 
التقكير العامة » لا بالحلافات المذهبية حول هبه المسألة أو تللك . ويكفي 
أن ند كر » تي هذا المىجال » نظرية الغزالي ني د المطاع » )١(‏ الي لا لف 
من حك ابلعوهر عن نظرية الفيض الي هاجمها الخزالي هجوم حرم 
وتكقير ! . 


قد يلُخيتل إلدارس امال في هذا الفكر أن مفهوم الكمال بات 
مفهوماً جماليا » لكرة وروده ي هذا الفكر من جهة › ولارتباطه 
بكل من ابملال وابحمال من جهة أخحرى . فثمة ثلاثة مفاهم كثيراً 
ما ترد متجاورة ومتعالقة فيمابينها » وهي الكمال والحلال واب حمال , 
غير "ت" المدقق في ذلك الفكر يصل إلى أن" الكمال هو الأصل ني ابلبلال 
وال لحمال سواء أكانا مفهومين آم كانا قيمتين . إته ابمجوهر فيهما . بمعى 


» - نشير > ي هذا المجال » إلى أت الكمال كان له حضور ملحوط » ي هذا الغفكر › 
قبل دحول نظرية الفيض » غير آنه م يكن منهجاً بالشكل الذي نهر بعها ويعدها . 


A 


أن" الكمال ني الشيء هوالذي يجعله جليلا“ أو يجعله جميلا“ › كما أن 
اتقاد الشي ء إلى الكمال بجعله بالضرورة قبيحاً . فلا بمكن الحديث عن 
الحلال أو اعمال بي غياب الكمال عن الشيء » على حين يعكن اللحديث 
عن الكمال بعزل عن ذينك المفهومين » أي مأخوذاً من وجهة نظر 
وجودية أو معرفية > لا من وجهة نظر جمالية . وهلا ما يسو ورود 
الكلام على الكمال ثي ذلك الفكر مسقلا“ ثي بعض الأحيان عن كل 
من املال والحمال . 


وبهذا فلن" الفكر الحرلي - الإسلامي قد تناول مفهوم الكمال من 
مستو یات ثلاثة : المستوى الوجودي والمستوى المعري والمستوى الحمالي . 
فعلى المستوى الأول تم" تحديد الكمال على أنه ماحية الوجود أو بحسب 
تعبیر ابن سبعین ( الكمال كته الكائن » (۲) . وعلل المستوس الثاني ت“ 
النظر إلى الكمال على ته مقولة معرفة تحدّد اللعصائص الادية أو 
المعاوية أو كليهما معا للشيء أو للظاهرة.وعلالمستوى الثالث ”م التعامل 
مع الکمال على أنه الأصل أو الحوهر ني املال وابأعمال ء وي الموقف 
ابلحمالي منهما 


وبدهي أن" هذه المستريات تتدانحل وتتكامل فيما بينها لتؤلف 
الموقف الفلسفي العام من الله والوجود والإئسان > كما توف الموقف 
الحمالي منها . وبدهي آيضا آنه لا كن العزل بين تلك المستثويات . 
إذ إن كلا" منها يسهم ني تعديد الآلحر وبلورته وإضاءته . وهو ما يجعلنا 
نقحدث عن الكمال بوصفه عورا وجوهرا للقي ابمالية ني الفكر 
اماي العرتي - الإسلامي > من نحلال تلاك المستويات كافة . 


۸۱ البنية الجمالينة مسا 


يۇ كد أقطاب ذلك الفكر أن" الكمال هو مظهر الحلال وابلحمال 
أو هو مادتهما أو [كسيرهما أو ماهيتهما . وثي هذا يقول الفاراي 
« اللحمال والبهاء والزينة ني كل" موجود هو آن يوجد وجو ده الأفضل 
ويمحصل له كماله الآحير » (۳) و « إن العظمة وابحلالة والمجد في الشيء 
نما یکون بحسب کماله » (۳) . ویقول ابن سینا « لا کن آن یکون 
جمال أو اء قوق آن تكون الاهية عقلية خحضة »> نشيرية #ضة › 
عوية” عن كل" واحد من أغاء النقص » )٤(‏ . ويقول التوحيدي « آما 
سيب الاستحسان لصورة الإنسان فكمال” ني الأعءعضاء وتناسب بين 
الأجزاء » (ه) . ويقول ابن اللعطيب « الكمال مظهر الحمال وجل له › 
وهو كالادة لصورته » )٦(‏ . ويقول السهروردي « ِن جمال کل شي ء 
هو ۔حصول کماله اللایق به » (۷) . وان قضیب البان یری أن الروح 
هي « تلط تود اعمال وابحلال عند امتزاجهما لظهور صورة 
الكمال » (۸) . أما أبو حامد الخر الي فيقول « كل شيء فجماانه وسحسته 
ی آن حضر 'كماله اللائق به الممکن له › فإذا کان جمیع کمالاته 
الممكنة حاضرة فهو ني غاية اعمال » وإن كان الحاضر بعضها فاله 
من اسن والمحمال بقدر ما حضر » () . 


يبدو واضحاً » من خلال هذه الآراء » وغيرها كثير » أن القكر 


اللحمالي العربي ‏ الإسلامي قد جعل من الكمال حورا وجوهرا لقيمه 
ابلحمالية . فما هو كامل“ هو جميل أو جليل بالضرورة » وذلك بحسب 
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طبيعته وطبيعة الموقف الشعوري - ابلعمالي مته . وبدهي أن الكمال 
ليس واحدآً . بل إن“ ثمة كمالاتمتعد دة" بتعد د الموجودات . فلكل 
موچود کما له اللحاص به أو اللاتق به › وما یکون کمالا ني هذا لا یكون 
كمال ني ذاك . أي آن الکمال ني مو جود قد یکون نقصا تي مو جود آنحر. 
والأمر لا يتعاتق بالتمايز فيما بين المعقولات والحسوسات فحسب . بل 
يتعتتق أيضا بالتمايز فيما بين عناصر المعقولات »› وفيما بين عناصر 
الحسوسات . فما یتکلمسل به النبات لا یکمل به الحیوان › وما یکمل 
به الحیوان لا یکمل به الإسان ؛ كما أن ما يكمل به ااظي لا يكمل 
به الذئب أو الفرس أو الناقة . . . الخ . فلكل' موجود كماله اللائق به ء 


» تعويف المفهوم : 

يعحد د مفهو م الكمال › ني ذلك الفكر > محصول الو جود عل سماته 
الوجردية الحاصة به المميزة له من سواه » من دون زيادة او نقصان . 
فابن سبعين يرى أن" « َد الكمال هو اللي لا يقبل الزيادة › ومختل" 
بالنقصان » )٠١(‏ ويعبر ابن عري عن هذه الفكرة نظماً بقوله : 
سبحاله وتقدست أسماؤه وعن الزيادة جل والنقصان )١١(‏ 


إن" ابن سبعين يساوي » من حبث المبداً » بين الزيادة والتمصان › 
في الموجود . فالموجود الذي يستدعي الزيادة ناقص” بالضرورة › لأن" 
١‏ من افتقر إلى الزيادة فهو ني النقصان » )۱١(‏ . ما يعبي أن الزيادة 
عدم" كالنقص اما » بالنسبة إلى ابن سبعين والسبب ني ذلك هو الإنحلال 
بالکمال ني لتا الالتين 


AY 


ويوحد اين سينا بين ثلاثة مفاهيم وهي النقص والشر والعدم » وذلك 
في قوله « والشرّ هو العدم » ولاكل عدم . بل عدم مقتضى طباع 
الي ء من الكمالات الثابعة لنوعه وطبيعته » (1۳) . أي أن" عدم حصول 
الموجود على ما يقتضي له من الكمالات المميزة لنوعه هو » في ذاته »> 
شر . و کما يعبر این سینا « يقال شر لنقصان کل شيء عن کماله 
وفقدانه ما من شأنه آن یکون له » )۱٤(‏ . 

إن بوحيد ابن سينا بين تلك المغاهي الثلاثة ينهض من بدهية منطقية 
ينطلق منها . وهي أن" ساس الو جود والموجودات معا يكمن في الكمال › 
وکل مالا یصل لل الکمال یکون شرا او واقعا تت الشر › او یکون 
عتدما أو واقعاً تحت العدم . وهذا لا يتم إلا حين يقع الموجود تحت 
أثر عوارض سليية تمنعه من الوصول إلى الكمال › و تۇ دي به إلى العدم › 
عدم الکمال حصراآ . آما تللك العوارض فیمکن آن تکون عوارض 
فلكية طبيعية أو ءوارض ذاتية متعلقة بالموجود . بقول ابن سينا 
3 والشر يلحق الادة لامر اول يعرض ها ي نفسها ولأمر طارىء 
من بعد » )٠٥(‏ . آما الأمر الأول فأن تتأتر المادة ني رل وجودها 
عر سي شارجي » فتتكون منها هيئة” نع استعداد ها اللعاص ˆ لان 
تكون كاملة » "ما الأمر الطارىء مما من بعد »> فأحد شيتين : الأول 
منھما مانم للمكمّل > والثاتي مملحق" للكمال . ويضرب ابن سينا 
مثلا على الأول بوقوع سحب كشيرة وتراكمها وإظلال جبال شاهقة 
متعم تاتير الشمس في التمار من الكمال » ويضرب ملا عل اللاي 
حبس البرد للتبات التصيب للكمال ني وقته حى يفسد الاستعداد 
الحاص وما یتبعه )۱١(‏ . 
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وبهذا » فإن" كل" موجود ميسرٌ للكمال بالضرورة > بحسب وعه 
وطبيعته . وهو بذلك میسر لن یکون جمیلا“ و جلیلا . آما ن پکون 
قبيحا فام غير وارد » إلا إذا وقع حت تأثير العوارض السلبية النافية 
للكمال . إذ إن" المىجودات الفائضة بشكل طبيعي › ومن دون تأئير ات 
سابية » ميسّرة لأن تكون كاملة . ولا شلك في أن هذا ينسجم ونظرية 
الفيض الي تفترض أن سيرورة الميض سيرورة كمااية حيث يتنقل 
الفيض م٠ن‏ كمال إلى آنحر » بغض" النظر عن مرثبة الكمال اللاحق باأنسبة 
إلى الكمال السابق . . 

وقد بكون من الضصروري ۰ بي هذا المجال » أن نتذ كر أنحوان الصفا 
الذرن أقامو! الفيض على التخلي الصفاتي - إن صح التعبير - حب إن" 
الفيض ينتقل من العاة إلى الكمال فالتمام فالقاء فالرجود )١۷(‏ . 
وقد یدو ہم ينون الكمال عن الموجودات التامة أو الباقية أو الموجودة 
وحسب . غير أن الأمر ليس كذلك . غالموجه دات كلها كاملة ذاتياً › 
وناقصة بالنسبة إلى الأعلى منها . إا كاملة على صعيد طبيعتها الذاتية ٠‏ 
واقصة على صعيد علاقتها ا هو أعلى منها ثي مراتب الفرض . وبدلك 
فإن" الموجوداث الزائلة كاملة على صعيد الوجود › ناقصة على صعيد 
البقاء . وكذا هي المحال بالنسبة إلى الموجودات الباقية الي هي كاملة 
عل صعيدها الذداتي ر البناء والوجود ) › ناقصة على صعيد التمام . . . الخ . 
والحق أن" هذا الطرح لغهوم الكمال - الكمال الذاتي والكمال بالسبة 
أو بالإضافة إلى - يكاد ينظم الفكر ابمحمالي“ العريي - الإسلامي › وذلك 
بغض النظر عن طبيعة المعابلة أو منظورها »> وهل هي برهانية أو 
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عرفانية آو بيانية . فالمنطلق العام واحد آو موحد » وهو أن" الموجودات 
العقلية والادية أو الصبة كافة كاملة ذاتاً » وناقصة يالنسبة إلى مو جدها 
الله الذي هو الكمال المطلق الذي لا يقبل الزيادة ولا التقصان › أو 
بتعبير اين عرلي « وعن الزيادة جل“ والنقصان » . أي أن تعريف الكمال › 
في الفكر ابلحمالي العربي ‏ الإسلامي » يقوم ي أساسه على تحديد الكمال 
المي . و كل الكمالات الأحرى مشتةة ني تعريفها من ذلك التحديد . 
ولابأس س الإشارة إلى أن ابن سبعین فی حد ٠‏ للكمال عا سلف ذكره »› 
مهدف ء ني النهاية » إلى القول بأن" ا لمو جو دات كافة زاقصة ما ثحلا وجه 
الله > وجا آما ناقصة فهي بالضرورة عدم" أو واقعة" تحت العدم . فليس 
إذآً ني الو جود سوى الله . وهو ما يقول به ابن سبعین بشکل صریح . 
غير آن تعريف ابن سبعين للكمال يقى ‏ فيما إذا آغتفلنا إحالته على 
الوحدة الطلقة ‏ تعريفاً عاماً للكمال في الفكر الحمالي العرلي - الإسلامي . 

ومن هنا فن" ما يقوله ابن الدباغ ني تعریفه للکمال من آنه « حضورٌ 
جميع_ الصفات ا لحمو دة لشي ء » (۰)۱۸ وما يقوله ابن الحطیب من ان" 
الكمال هو « جميع الصفات المحمودة لذللك الشيء » (۱۹) » لا مرج 
عن إطار تعريف ابن السبعين . إذ إن تلك الصفات هي المميزة للشيء 
من سواه . فیحضورها يتکمل ویتمز › وبغیاما ينقص ویصییه 
الحعدم . وقد يبدو آن" نحديد الكمال بآنه جميع الصفات المحمودة للشيء > 
يضيف سمة ليست موجودة في تعريف ابن سبعين » وهي « الصفات 
اللحمودة » غير أن الأمر ليس كلذلك . فحضور الصفات المحمودة 
لا يحي إلا أن الشيء قد محلا من النقص » كما نحللا من الزيادة المخلة 
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بالكمال . فحصول الشيء على الكمال هو ثي ذاته حصول" على الصغات 
الحمودة كافة » المتعلقة عاهيته وطبيعته وبنيته . 


نقد أشرنا إلى أن تعريف الكمال » ني الفكر ابمحمالي العري- 
الإسلامى » يقوم ني أساسه على تحديد الكمال الإمي . والتق أن" بحث 
الكمال » ني ذلك الفكر » غالبا ما ين" من لال المغارنة والمفاضلة بين 
الكمال الإمي والكمال الإنساني . ومن البدھي آن یکوں الكمال الإنساني 
لا قيمة له > ي هذه المغاضاة . فالماراي يذهب إلى أن" الكمال الإنساني 
هو كمال" بالعَرّض »ء على عكس الكمال الإلمي الذي هو كمال 
بالحوهر . آما الكمال الذي بالعرّض فيكمن« ني عرض من أعراضنا 
مثل اليسار والعلم وني شي ء من أعراض البدن » )۲١(‏ . وليس الأمر 
على هذا النحو بالنسبة إل الكمال اللي باب وهر . ف « الحمال فيه 
والكمال ليسا هما سوى ذات واحدة » (۲۰) » وليسا هما ٠ن‏ خارچه . 
وما آنه كللك »› فهر کمال ثابٽلا يتير ولا يقح عت تأثير العوامل 
والعوارض » على حين أن" الكمال الإنساني كمال زائل بزوال العرض » 
ما يعني أنه كمال متبد ال متغير . 

وينظر ابن سينا إلى المسألة من «نظور الواجب والممكن > اتساقاً 
مع منطلاقه الفلسفي فیری أن كمال واجب الو جودو اجب بذاته »على 
حلاف كمال مکن الوجود الذي هو كمال ممکن بره . فهو ممکن 
بالواجب من جهة » ومكن بالظروف المحيطة ٠ن‏ جهة ثانية ء» وذلك 
محسب تأثير العوارض »› كما مر بذا سالا . 


ويظر ابن باجة والسهروردي إلى المسألة من منظور الغيى والفقر . 
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نکل ما کان غنی عن سواه > کان ماه اتم وآدوم . والعکس 
بالعكس . وذلك بحسب درجة غناه و فقره . يقول ابن باجة « والإنسان 
الكامل الفطرة حو الذي فطر على أن يكون لنفسه » )۲١(‏ ويقول 
المهروردي « والخي هو الذي لا بحتاج ني ذاته وكماله إلى يره . 
ولغ المطلق هو الذي وجود ٌه من ذاته وهو نور الأنوار » ولاغتَرَض 
ڏه صتعه بل ذاته فاضة للرحمة > وهو اللاك المطلق ء لأن اللاك 
المطلق هو الذي له ذات كل شيء › ولیس ذاته لشي ء » (۲۲) . 

واضح من امغبوسين أن الحاجة › معناها الأوسع › هي الي محد د 
الغى والفقر ودرجة كل منهما . فکلما كان الغى مطلقا كان الكہال 
مطلقاً . وكذا هي الال بالتسة إلى الفقر . وغي' عن البيان أن" الكمال 
المطلتق لا يكون إلا لله وحسب » لآنه لا غي بالإطلاق سواد . وإن 
يكن ًة إقرار يان" الإنسان نه أن کون غنيا باطلاق أو كاملا 
كمال مطلاقا . وهذا لا وز إلا لاإنسان الكامل . غير أن الإطلاقية > 
على الصعيد الإنساي ٠‏ تبقىنسبية وشحدوده في مقارنتها باطلاقة الكمال 
الإلمي . عى أن إطلاقية الكمال ي الإنسان - الكامل حصراً ‏ عجلغة 
عن إطلاقية الكمال ب الله . 

وينظر اىن سبعين إلى المسأاة من مظور الأصالة والالترام )۲١(‏ . 
حيث يرى أن" الله هو كل" كمال بالأصالة » وأن الإنسان هو كل“ 
نص رالأصالة أيضاً . أما کمالالازسان فيكمن 5 الالترام . مما بعي 
أن" كمال الإنسان مرهون"” بالإرادة » على حين أن" كمال الله كمال" 
ماهوي ( من الماهية ) » لا عال فيه للإرادة . فلاا كتساب فيه ولا تخیر 
آو زوال . وبذالك فإن الله »> كما برى ابن سبعين » هو الكل بالأص اة › 
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وهو الكل" بالمطابقة » وهو عين الكمال وسر ابمحال وغاية ابحلال 
بالتضمىن ٠‏ ویر يفا ان الإنسان هو النقص بالًصا'ة »> واارء 


بالمطابقة » وهو غاية القسح ونهاية الدل" والمقارة بالتضمن )۲٣(‏ . 


إن ابن سبعين يو كد بلك الوحدة المطلقة . فالله هو الكل من 
حيث الماهية » وهو الكل" من حيث مطابقته للوجود كله › ما يودي 
إلى أن يكون من حيث المعى عين الكمال وسر الحمال وغاية الملال . 
وذلك بعکس الإنسان تماما . غير أن" الإنسان عکنه آن پتجاوز ٠ا‏ هو 
أصيل فيه - آي يتجاوز النقص - هيما إذا ااتزم الكمال أو سعت إليه 
إرادته . وحين يم الالتزام يتأكد الاشنراك على صعيد الكمال بين 
الإنسان والته › و کما يقول ابن سبعبن « وبالالترام ّت الاشتر اك٠(٣۲)‏ 
ويدهي أنه حين يبت الاشتر اك ينتعي القبح والدل” والحقارة » ليحل" 
لها الحمال' والحلال في الإنسان . 

ما ابن عر فينظر إلى المسأاة من منظور الزيادة . فكمال لا يقبل 
الزيادة › وهو کمال الله »> و كمال بقيلها »> وهو كمال الإنسان . 
أما الذي لا يقبل الريادة فلا « يكون إلا لله من كونه غنياً عن العالمين .)٠٤(٠‏ 
وأما الدي يقبلها فهو حاص" بنا حن البشر . ف « نحن فيمزيد علم دنيا 
وآنحرة . فالنقص بنا منوط فكماانا بوجود اللقص فيه . فلنا كمال" 
واحد » وللحق کمالان : کمال مطلق و کمال یقول به حى نعلم . 
فشسختنا من كمال حى نعلم لا من الكمال المطلق » )۲٤(‏ . 

فالكمال المطلق حاص بالل وحده » على سین أن" « كمال حي 
نعلم » و كمال العلم يشترك فيه كل من الله والإنسان > مع فارق, 
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جوهري وهو آن" انت عالم بالإطلاق . أما الإنسان فهو عالم نسبياً . 
إذ إنه « ي مزيد علم ديا وأحرة » . 

إن حر دة إلى ما سلف د کرہ تو کد ان“ آسا۔ں السعثٹ ي الکمال « 
في الفكر الحمالي العري - الإسلامي بقوم غاا على المقارنة واانماضلة 
بين الكمال الإمى والكمال الإنساني . وهو ما أدّى يلى إيجاد نوعين 
من الأكمال كمال مطلق » وکمال مقید أو نسي . ونری أن" 
المنظورات السابقة لا تلف فيما بينها من حيث المؤدّى والنتيجة . فلا 
احتلاف بين کل من الفاراني وابن سينا وابن باجة والسهروردي وان 
ان غر غل اا المج اکا باحو هر هو نفسه الكمال 
الو اجب > والکمال من حيث انعدام الحاجة > والكمال بالأصااة > 
والكمال الذي لا يقبل الزيادة » كما أن الكمال بالعرَّض هو نفسه الكمال 
الممكن > والكمال من حيث حضور الحاجة » والكمال بالالتزام › 
والكمال الذي يقبل الزيادة . 

إن" الاتفاق العام على أن" بة نوعين دن الكمال : نوعا مطلقاً ونوعا 
مقيداً > لا يعي تي لماي المطاف إلا أن" غة منهجا عقليا واحداً أو موحدا 
ينظم التفكيرَ العريً ‏ الإسلامي التأثر بنظرية الميض » بغض" النظر 
عن درجة التأثر وطبيعته . وهو منهج عقلي ميتافيزيقي بنطلق نما هو روحافي 
ملحا كمة ما هو مادي ملموس . غير أن هذا المادي يتحول » بدوره » 
إلى وسيلة لعرفة ما هو روحاني » وتحديد صماته المميزة له . 

و يدهي أن هذا ليس حاص باكر العري - الإسلامي وحسب > 
بل هو ني الواقع من سمات المناهج العقلية الميتافيزيقية بعامة . حيث 


۹ 


تغدو المحقائق النسبية وسائل“ لتحديد حقيقة عقلية أو روحانية مطلقة 
تتلاقض آو تخنلف مح تلاك الحقاثق الي كتيرآً ما تبدو مرذولة بالنسبة 
إلى الحقيقة العقلية أو الروحانية المطلقة »وغاابا مايصل بعضهمللى القول 
بان" تلك الحقائق ليست سوى وهم أو ماز بالنسبة إلى تلك اللحقيقة . 


أما بالنسبة إلى نوعتي الكمال : الطلق والمقيلد » فيمكن القول 
بان الكمال المطلق يتحد د 4 الكسال العخلص من أسر الادة أو أنه 
الكمال التي عن التعجسد عادة . فما هو مادي يعجز عن حمل الكمال 
الطلى . ومذا فإن" الكمال عاءة” » ني نظر الةائلين بالفيض › مرتبط 
بالصورة لا بالمادة . فإذا ما كانت الصورة مطاقة من أسر المادة > فان 
كما ها يكون أقرب إلى الإطلاق » وما ذلك إلا لابا بدنحوطما إلى المادة 
تقد بطبعة الادة . حيث تتجسد الصورة بالمادة » بقدر ما تتأر المادة 
بالصورة . ونمذا فإن" الكمال بي الصورة اجردة من علائق المادة كمل 

من الكمال في الصورة المتموضعة في المادة . آي أن صو را - حن 
البشر ني عالم اعقو لات آ کر کمالا منھا ني آجسامنا و E‏ 
غير أن" الكمال امطلق ير تبط باحق أو الله » ثي الدرجة الأولى . وكأننا 
تقول بذلاك إن" الفكر الحمالي العراي - الإسلامي بذهب لى أن عة 
عدّة درجات ني الكمال المطلق وهي : درجة الكمال تي الله » ودرجته 
ني العتقول المفارقة »> ودرجته ني الصور المغارقة . وبدهي أن بكونالكمال 
الطلق ي درجته القصوى مرتبطاً باه »> وخحاصا به وحده » ولا نسية 
بين هذه الدرجة من الكمال المطلى وبين الدرجتين التاليتين . إذ إن 
كمال الله هو العلّة الأول ني الكمالات العقلية الغارقة والكمالات الادية 


۹۱ 


کافة” . وهو ما عل ابن سبعین يستخدم بي وصفه تعبیر « كمال 
الكمال » (ه . وهذا ما سوف نتوقف عنده بعد قليل . 


أما الكمال اليد فهو مقيلد من جهة ارتباطه بالمادة » وهو مقيد 
من جه وجوده وسيرورته . فعلى الصعيد الأول ء فلقد وصح أن" 
امادة تقد الصورة.وتعينها وتؤثر فيها ساب . وهو ما مجعل الكمال 
مرهواً بطييعة الادة . أي يجعله كمال نسيياً وجزثباً ومتغيرا . وهذا 
نقص” إذا ما قيس بانكمال المطلق الذي هو تابت لا يتغيّر و لا يتجر . 

وعللى الصعيد الاي ء فإن هذا الكمال »تيد بغيره من حيث وجو ده 
وسیرورته . فهو لا يوجلد ولا يستمرٌ إلا بغیره . فغیره شرط اوجوده . 
وذللك كان يكون الفرط عَرَضاً من الأعراض ء› كما لاحظنا عند 
الفاراي »> أو يكون الشرط كامتا بي الظروف الملاعة »> كما عند أبن 
سينا وأنحوان الصفا والسهروردي . ويشكل عام فلن" الشرط الأول 
واللازم لوجود هذا الكمال هو فيض" الكمال الإمي للموجودات 
أو سيان الت“ فيها بتعبير ابن عرب » أو سريان الأنوار الإلية بتعيير 
آي حامد الغرالي ۰ 


وينقسم الكمال المد إلى كمال ظاهر وكمال باطن . أما الأول 
مهو الكمال الحسي اللاص باوجو دات الي ١٠ا‏ تحت فلك القمر . حيث 
يتحد د الكمال الظاهر اصورة الإنسان « بي تناسسب الشكل »> واستواء 
البنية وحسن اللون » وكذللك الحيوان والنبات أحوال في كماهها 
الظاهر »۾ )۲٠(‏ . آ١‏ الكمال الباطن » وهو حص" بالانسان دون المحيوان 
والنبات » فهو « اجتماع الصغات المحمودة على الاعتدال » ويطيع 
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الوصوف جا على أّم" صو رها المتوسطة البعيدة من الاحراف » )٣۷(‏ > 
وذلك كما يقول ابن اللعطيب »› أو كما يقول ابن الدباغ « وما الكمال 
الباطن فمعناه اجتماع الصفات الفاضلة ني الإنسان على اعتداطما وتطبيعه 
ما » والصفات الفاضاة العقلية كثير ة واكن أمهاما ربع وهي : الحكمة 
والعفة والشجاعة والعدالة » (۲۸) . 

فإذا كان الكمال الظاهر أو المحسوس فاا على العلائتق الكامنة 
فيما بين عناصر الصورة الإنسانية أوا-حيوانية أو النباتة » فان الكمال 
الباطن أو المعنوي يقوم على العلائق الكامنة فيما بين صفات الإنسان 
الالجتماعية الإيجابية . ما يعي آن الكمال الباطن بنجم ٠ن‏ علاقة الإنسان 
بالمجتسع . وإذ! ما كانت هذه العلاقة #كوءة بالحكمة والعفة والشجاعة 
والعدااة » فإن هذا الكمال لا بمكنه إلا أن يكون مقيدا »› أو ٠شروطاً‏ . 
ومن الغيد أن نشير » تي هذا لمجال » إلى أن" ابن الدباغ وابن اللحطيب 
في تحديدهما للكمال الباطن ينطلقان من المقولة الأحلاقية الإسلامية 
الي فحواها « تحير الأمور أوسطها » » وهو ما سوف نشير إليه لاحقاً . 

ذانلث هما لوعا الكمال » في الفكر الب لي العري -. الإسلامي 
عامة » والتأثر منه بنظرية الفيض حاصة” . وتجدر الإشارة إل أن" 
هذبن النوعين يشملان کل الکمالات باجناسها الختلفة الي عرض 
ه4 ذللك الفكر. فليس َة إلا كمال مطلق »› و كمال مقيد » من حبث 
الوح . أما مى حيث ابمنس فثمة العديد من الكمالات نعرض هما > 
نيما بلي » بحسب أهميتها ني ذلك الفكر . 

» الكمال الإلهي والروحاقي : 

اول" هذه الكمالات هو الكمال الإلمي اللي هى الدرجة القصوى 
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من الكمال الطاتى . ويمكن الول إن" أسباب الكمال الطلق لا توجد 
جتمحة إلا ني الكمال الإفي . ما يعني أنه الأوحد الدي يارد بہذه الصفة 
على النحقيق »ولا نسبة بينه وبين سواه . فهو كمال سرمدي ل يبدا 
ولا ينتهى » وات لا يطراً عليه اتدل أو التغير » وكلي لا يتجرأ > 
ومفارق“ للمادة لا يتين ولا يتحر »> وغني لا يتاج ولا يريد > 
وول“ لا عله له ۔ بل هو عل کل موجود وکل کمال . حیٹث 
لا أيْن ولا كيف معه . أو كما يقول السهروردي « والحق" لا ضد 
له » ولاندً له » ولا يتتسب إلى أبن » وله الحلال الأعلى » والكمال 
الأتم > والشرف الأعظم » والنور الأشن" » ليس برض فيحتاج إلى 
حامل يقوم وجوده » ولا بجوهر فيشارك البنواهر تي حقيقة 
الحوهرية . . ۲۹(۰) . ويقول أيضا « فن" وجو ده لیس بابر ولا بناقص 
ولا منقطع الطرفين . . . وهو نور الأنوار ولا رض له ني صنعه»(٠٠)‏ 

ولحل" السب الأبرز ي الكمال الإلمي يكمن ثي كوئه عة كل شيء › 
ولاعلَة له(ء) . إنه كما يقول الفاراي « السبب الأول لوجود سائر 
الو جودات كلها وهو برىء من جميع آغاء النقص . . . فوجودەأفضل 
الوجود وأقدم الوجود ولا حكن أن يكون وجود" أفضل ولا آقدم من 
وجوده » وهو من فضياة الوجود ني أعلى أغائه » ومن كمال الوجود 
ي أرفع المراتب ولذلك لا يمكن أن يشوب وجوده وجوهره عدم“ 
صا ۾ (۳۹) . وي كد الفاراي أن الكمالالإلمي فوق المادة والصورة »› 
فلا مادة ولا صورة له . وهنا ما جعله واحداً لا شریت له ولا فد“ 
ولا ضد » كما جحل ذاته بسيطة” غير منقسمة . إنه واحد ي جوهره 


maa 


(«) راجع الشكل رقم ( ١‏ ) . 
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غير منقسم (۳۲) > وما عله أيضاً غير عتاج أحداً » [ذ لا غَرٌّض ولا 
غابة لوجوده و « [تما وجوده ليم تلاك الغاية وذلك الغرض » (۳۴) . 

إن ما يقول به الفاراي لا تاف حوله القائلون بنظرية الفيض إلا 
بأسلوب التعبير وبالمصطلح المستخدم » وهل هو برهاني أو عرفاني , 
ومن ذلك ما يقو له ابن الدباغ ي الكمال الإلمي « وهن جلى له بصفاته 
الي لا تليق إلا به من العلم والقدرة والانفراد والحلق والإيجاد والخى 
المطلق والقيّومة الي قام بها ساثر الموجودات » وعلم ماله من السنا 
والبهاء والنور الفائض على ساثر الموجودات . . . فيقال إن" هذا مطالع 
لصفات الكمال » (ر٤)‏ . 

وإذا كانت العلية هي السب الأرز أي الكمال الإمي › فن حبفة 
العم لا تقل" أآهمية ني هلا الشأن > وكلا هي الحال بالنسبة إلى صفة 
القدرة . فالله عالم قاد ر » لا حدو دلعلمه أو اتمدر ته > كما لا بداية هما 
فيه ولا ماية . 

حى إن" الغرالي يذهب إلى القول « إن“ العام من احص" صفات 
الربوبية وهي منتهى الكمال » )٠١(‏ . وقد يبدو آن الإرادة من الأسباب 
الموجبة للكمال الإلمي . غير أن" الأمر على عكس ذلك . فالإرادة > 
تي منظور الفائلين بنظرية افيض » تفترض الحاجة والغاية” » أي تفارض 
الافتقار إلى الأشياء آو الموجودات . والله لا يفتقر إلى شيء . فلا حابة 
ولا غاية ولا غرض له . ودا فإن صفة الإرادة ليست من صفاته . 
إنه فوق الإرادة »> لاه فوق الافتقار إلى ما ليس هو . ولقد مر بنا 
في الفصل السابق أن" الفيض الإمي فيض" طبيعي غير قصدي › لا وجود 


ف لاإرادة 


وما يفت النظر أن" صفة العلم قد نالت نصيباً وافرا من الاهتمام . 
سواء اکان ذلك فما یتعلق بالکمال الإلي آم فیما یتعلق بالکمال 
الإنساني . ولعل“ ذلك يحيل على الأهمية الكبرى الي يوليها القلاسفة 
والمحصوفة العر ب - المسلمون للعلم والمعرفة والئقافة . حى هم يذهبون 
إلى جعل العلم سباً أساسياً من أسياب الكسال المي والإنساني . يقول 
الفارايي « فانه يعلم وإنه معلوم وإنه علّم" فهو ذات واحدة وجوهر 
را (۳) . ويقول عبد الكرم البميلاني « إن العلم صفة لفسية 
أزلية . فعللْمّه سبحانه وتعالى ننفسه وعلمه بلقه عانم" واحد غير 
مقس ولا متعد د »(۳۷) . ويقول ابن طنيل « فهو الوجود وهو الكمال 
وهو التمام وهو الحسن وهو البهاء وهو القدرة وهو العلم . . » (۳۸) . 

ونرى زام علينا أن نشير إلى التصيف الذي وضعه عبد الكريم 
الليلاني لأسماء الله اللسّى . حيث صتفها بأربعة جداول (۳۹) : الأول 
حاص“ بالأسماء والصقات الذاتية » والثاني حاص" بالأسماء والصفات 
ابلحلااية » والثالك حاص“ بالأسماء والصفات المشتركة وهي الكمالية ء 
أما المحدول الأنير فخاص“" بالأسماء والصفات الممالية . ونتجد أن" 
ابحدول الالث يتدائحل ي ابلحداول الأحرى » من حيث الطبيعة . وهو 
الوحيد على هذا النحو . فابلداول الثلاثة مستقلة بعضها عن بعض ٠‏ 
ما عدا هلا ابحدول الذي يتقاطع معها جميعاً . ومن الأسساء والصفات 
الكمالية جد الرحمن والللك والحالتق والحكيم والأول والاحر والظاهر 
والباطن والخي والتعالي والقيوم . . . الخ . ويضهم من كون ابلحدول 
الثالث مشتما على الأسماء والصفات المشتركة أن" الكمال هو الناظم 
بين الأسماء الذاتية وابعمالية وابلالية . حيث يسوغ اللميلاني تصنيغه 
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لبعض.'لأسماء الذاتية ي ابحدول الكمالى بأن فيها راتحة .اعمال وابحلال . 
يقول « الغي والعدل. والقيوم وأمثال ذللك .فاا ملاعحقة بالأسماء 
الذاتية لكتا جعلناما من القسى المشترك لما .فيها ٠ن‏ راحة اعمال 
وابلعلال » )٤١(‏ .ما يشير. إل آنه لا جمال ولا جلال بي غياب الكمال . 
وإذا ما أردنا أن نلخّص أسباب الكمال الإلمى » فيدكن التو كيد 

أا تكمن ني العلية. والمفارقة والكلية زالسرمدية والثبات والغى 
واليساطة والعلم والقدرة والأحدية . ؤا أن“ الكمال الإمي على هذا 
النحو » فمن الاستحالة أن يكون له ند" أو مثيل “ كما أنه من البدهي 
أن نكون ني الدرجة القصوى من الكمال المطلى . إذ أنه م كمال الكمال » 

بتعبیر أبن سبعین . 

ويؤ كد أقطاب الفكر ابلحمالي العربي - الإسلامي أن" إدراك الكمال 
الإلمي هو آم ني غاية الصعوبة › ون" لم يكن مستخيلا“ . حيث يعتر ضه 
الكثير من العوائق . لعل أهمها ملابسة الماده والعدم للعقل البشري . 
فما هو مادي لا يدرك ما هو روحاني » وما هو معدوم لا يدرك ما هو 
حالد . قول الفاراي « جب ني الأول( أي الله - ال مؤلف ) إذ هو ني الغاية 
من كال الوجود أن يكون العقول منه في نفوسنا على ية" الكمال 
أيضا . . . ولكن لضعف قوى عقولا نحن ولللابستها المادة. والعدم »> 
يعتاص إدراکه ویعسر علینا تصوره ونضعف من أن نعقله على ما هو 
عليه وجوده .فن" إفراط ؛کماله یبهرنا فلا نقوی۔على تصوره هل 
التمام )5١(»‏ . إن" فلابسة المادة والعدمللعقل؛البشري > إذا »> هي الي 
تجعله. ضعيفا وعاجزآ عن إدراك الكمال الإمي على التمام .. وجا أن الله 
في غاية البساطة › والإفسان ي غاية التعقيد › فإنه بستحيل ”عل الإنسان 
4۷ البنية الجمالية م۷ 


عا هو كلك أن يصل إلى (دراك كمال الله . غير أن تلك الاستحالة 
تزول حين يتمكتن الإنسان من مجاوزة المادة والعدم » ايعود جوهراً 
بيطا اليا من الركيب . وهذا لا يكون إلا لاإنسان الكامل اللي يكون 
العقل والعاقل وامعقول فيه سيا واحداً . يقول الفاراني « كلما كنا 
أقرب إلى مفارقة المادة كان تصورنا له أت »> وإنما نصير أقرب إليه 
بأن نصير عملا بالمعل . وإذا فارقنا المادة على الدمام يصير المعقول 
منه ب أذهانتا كمل ما يكون )٤۲١(٠‏ . ويؤ كد ابن اللاطيب أن معاينة 
ي الحمال أو الله لا تكون إلا للنفوس الي صفت من الكدورات 
أو الشوائب الي اكتسبتها من قربا من عالم الأجسام . وبعدها من المبداً 
أو الله بعد نسياً لا عدا زمنباً . تلاك اانفوس هي ااي يصاح ها اسم 
الكمال الإنساني وهو التشبه بالعام الأقدس )٤١(‏ . ويقول الغزالي 
« العارفون ‏ بعد العروج إلى سماء الحقيقة - اتفقوا على ألم لم يروا 
ني الو.. ود إلا الواحد التق . لکن منهم من کان له هذه العال عرفا 
علمياً » ومنهم من صار له ذلك حالا ذوقياً . وانتفت عنهم الكثرة 
رالکلة واستخرقوا بالفر دانية المحضة واستوفت فيهاعقوهم... » )2٤(‏ . 
تقد اتفق كل" من أهل البرهان والعرفان والبيان على أن إدراك 
الكمال الإمي حاص بوي العقول الإهية أو ذوي الكمال الإنساني . 
ععبى أن" الكمال الإنساني هو الشرط الأول والأوحد لإدراك الكمال 
الإهيي الذي هو ٠‏ ني اية المطاف ٠‏ الكمال الحقيقىالأوحد »› وما سواه 
وهم آي جاز . وما استخدام ا ای لله بکرة لافتة لانظر إلا يسبب 
ذلك . فهو التق والوجود الق" والكمال التق“ والئور الق“ وابلعمال 
احق" . . . الخ . 
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إن" الكمال الإهي › إذا »> هو العلّة الأولى أي الكمالات الأنحرى 
كافة” . إنه عة وجودها وعللة سيرور اء به يقوم الو جود ويستہر 
أو كما يقول ابن اللعطيب - ونعتذر من طول المقبوس - « إن الوجود 
لمكن كله ظامة" اولا نور الله الذي أشرف عايه » ولا اور إلا" نور 
الله . قال الله سبحانه ( اله نور السموات والأرض ) . فليس فيهما 
نور إلا" الله » ونور ه القدسي هو سر الوجود والمحياة وابلحمال والكمال › 
وهو الذي أشرق على العام فأشرق على العوالم الروحافية » وهم الملائكة › 
فصارت سر جا منيرة »›» مستمدة من نوره › مستسد ا منها من دوا 
بجود الله . ثم سرى انور إلى عام الافوس الحرئية › م طرحته التفوس 
على صفحات اسوم » فكل ما وقعت عايه حواس الإدراك ما يقيدها 
ا ا ا ھا کک ای وا ج 
أو يروقها تناسبنه وحكمته › ليس إلا نور الله الساري إلى الشيء منه › 
بقدر قبوله . . . وعنده ( أي عند عام ابلمسوم - المؤلف ) ينتهي سريان 
نور اعمال القدسي امشوق للنفوس » (ه٤)‏ . 


والمتصوفة العرب - المسلمين الذين تأثروا بنظرية الفيض » بغخض 
النظر عن در.جة التآثر وطبيعته . وذلك بلخة صوفية كثفت العام الأساسية 
لنظرية الفيض ني فهمها للوجود والياة والكمال والحمال 

أي ني فهمها الفاءضي و ابل مالي . حيث تكلم ابن العطيب على الله والعوالم 
الروحانية وعام النفوس وعالم اعسوم من منظور فلسفي وجمالي - فيضي . 
وهو إذا كان قد اعتبر الرو-حانياثت المديثرة 'اأفلاك ( السرج المنيرة ) 
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ملاقكةء - فإن" السهروردي وابنعرلي قبله قد ذهبا إلى ذلك . ومحيبل 
إليتا أن" الأمز لا يتعدّى أن يكون محاولة صوفبة «-لاستلمة » نظرية 
الفيض «« . ولكن ما نريده ني هذا المجال > هو أن .الكمال الإفي 
علة کل" الكمالات -الأنحرى . وهو كمال ني الدرجة القصوى آو الغاية 
التهاقة من الكمال اإطلق الي ”رصعب [درا که . بل يستحیل إلا رالنسية 
إل ذوي الكمال الإنناني . 

لقد آحالنا ابن اللعطيب على الحدنث عن الكمال الروحافي »› وهو 
الحنس الانحر من الكمال المطلق . إنه الكمال اللحاص بالعقول المغار فة 
بالنسية إلى القائلين بالفيض العشاري ء وبالعقل والتفس وما يتبعهما 
بالنسبة. إلى القائلين بالفيض اللاي . وحن سؤف نتحدث عن الكمال 
الروحاني » إمعزل عن ذلك 'التمييز ء لأن الصفات الي تيز الكمال 
الروحاني هي نفسها عند هؤلاء وأؤلئك . 

يتحد د الكمال الروحاني بثلات سمات جوهرية » وهي : مفارقة 
المادة مفارقة مطلقة › والاتصال الداتم بالذات الإلمية و كماما ء وإمكانية 
فيض الأجرام السماوية غير الفاسدة أو القابلة للفساد . ولولا هذه السمات 
لا احتل" الكمال الروحاني مكانة” ني عام الكمال المطلق . 

٠‏ إت منطق نظرية الفيض. برض أن يكون' افيض حاملا بعض 

سمات الفائض »› وأن يكون على اتصالأو ارتباط به » ارتباط :المعلول 


« - لابأس من التذكير بأن صابثة حران يعتبر ون تلاك الأفلاك المة صفار؟ أو مساكن 
ها . وهذا فقد .كانت "تلك اليلد «عبودة. بالنسبة إليهم . 

«» - غير آن هده الأسلمتةه ) تفع أبن اللطيب » كما م تفع السمهروردي قبله . 
غقد قتل كل منهما بتهمة الزندقة . 


بالعلة . وذلكف کي يستمر ني وجوده. ويا أن العام الروحاني أو عام 
المعقوالات أو الحواهر أو العام التورافي- وذلك. بحسب .مصطاح كل. من 
الفلاسفة والمتصوفة » وهي ي النتيجة مصطلحات مرادفه س قله نتج 
مباشرة“ من الوجود الإلمي »› فمن البدهي أن عمل بعض سمات 
هذاالوجود . ومنها.مغارقة المادة والعدم. فاامانًالروحاني عام لا مادة فيه 
ولا'يتجسد عادة . وذا فإن" الكمال الروحاني هو الألحر لا مادة فيه 
ولا يتجسد إعادة . يقول الفاراي « فأما الأشياء الكائنة عن الأول فأمضلها 
با لسلة؛ هي. الي ليست داجسام ولا هي من أجسام )٤٩(٠‏ . ويقول 
ان سينا .« إن" أوّل ا)وجودات' عن العلة الأولى واحد" بالعدد وذاته 
وماهيته وحده لا ني مادة . فايس شي ء من الأجسام ولا من الصو ر الي هي 
كمالات الأجسام معلولات قريبة له ».وهو عقل محض لأنه صورة 
لا ي مادة ۲ )٤۷(‏ . 


فالكمال الروحاني » إذاً » كمال صوري لا مادة فيه . وبذلك يكون 
هذا الكمال قد تراجح نحطوة . من هذا الماظور › عن الكمال الي 
اللي لا مادة ولا صورة له .أي أن العلة الى لا مادة وللا صورة طا 
أنتجت معلو لا ذا صورة ولكن بدون مادة . ولكن العام الروحانيء ليس 
واحداً بل هو متعداد . ولذ فإن. مذ تفاضلا بن عناصره . فالعقل 
أفضل من النفس بالنسبة إلى القائلين بالفيض اللاي » والعقل الأول 
أفضل من العقل العاشر بالنسبة إلى القائاين بالميض العشاري . وما ذللكث 
إلا" بسبب القرب والبعد من الكمال الإلمى . فما حو قريب منه كر 
مالا“ وآفضل وجودا وأعمق تأثیراً و ا م اة“ وسمادة. فالأفضل 
يتب ٠‏ الأفضل « والأكمل يتم الأ كمل لل آن ينهي العا "الروحالي 
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»لا يتأت الكمال الروحاني من مفارقة المادة فحسب ٠»‏ بل ينيغي 
أن يكون على اتصال دالّم بالكمال الإلمي وذالك بآن يعقل › علاوة 
على ذاته . دات الكمال الإمي آو الموجود الأول . يقول الفاريي 
د ليس ى واحد منها ( أي من العقول المغارقة - اأؤلف ) كفاية 
في أن يكون فاضل الوجو د بأن يعقل ذاته فقط . بل إعا يقتبس الفضياة 
الكاملة أن يعقل مع ذاته ذات السيت الأول . وبحسب زيادة فضيلة 
الأول على مضيلة ذاته يكون عا عتّل الأول فضل اغتباطه بنفسه أ کر 
من اغتیاطه ہا عند عل ذاته » )٤۸(‏ . وما ذلك إلا لأن" كمال الأول 
زائد على كمال ذاته . وهذا من البدهي أن يكون اغتباطه بکمال الأول 
آعہقی ودوم وأا“ وأمضل من اغتباطه یکماله هو . 

إن اتصال هذا الكمال بالكمال الإمي لا ينهض من الإرادة 
والاشتيار . بحيث نكن للعقل المغارق آن يتصل أو لا يتصل . بل هو 
اتصال طبيعي غير قصدي وغير إرادي . فكما أن" من طبيعة الععل 
مفارفة الادة ٠‏ فإن" من طبيعته أيضاً عقَلل الكمال الإمي والاتصال 
به . ومن طبيعته » تالا › أن يفيض فيتكون ابحرم السماوي غير الفاسد 
أو القابل للفساد . 

واذا كان العقل الصوري المغارق لامادة قد نتج منه ما هو مادي 
صوّري ‏ فانه قد نتج منه ما ايس قابلا لافساد › ون" كان ذا مادة . 
ودلك على حلاف الموجودات الادية الأرضية الفاسدة أو المحدومة 
بالضرورة . وايس هذا فحسب » بل إن" العقل المغارق حين أفاض الحرم 
السماوي آفاضّه ني أكمل شكل أو هياة ›» وني أكمل حركة أيضاً . 
آي أن العقل المغارق ني فيضبه للجر م السماوي قد أعطاه شكلا هو كمل 
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الأشكال » وحركة هي أ كمل الركات > ونقصد بہما الشكل الدائري 
والركة الدائرية . وذلك بالإضافة إلى أكءل الكيفيات وهي الكيفية 
الضيائية أو النورانة . يقول الفار الي ني العقل المغارق « إن أ من الشکال 
أفض لها وهي الكرية » ومن الكبفات المرتبات أفضلها وهو الضياء > 
فإن" بعض أجز الها فاعلة للضياء وهي الكواكب وبعض أجزانما مشفة 
بالفحل . . . وما من الحركات أفضلها وهي المحركة الدورية . وتشارك 
العشرة ر( أي الأجرام تشارك العقول العشرة - المؤاف ) ني آنا أعطيت 
أفضل ما تتجوهر به من أوّل أم٠رها‏ ء و كذلك أعظاءها وأشكاها والكيفية 
المرتتبة الي تھا ٠ .٩(‏ 

إن" كمال العقل المغارق . إذا . لا ينعكس إلا كمال على صعيد 
الأشكال والكيفيات والحركات . ولا بأس من الإثارة إلى أن عة 
اتفافاً بين القائلين بطر ية الفيض على أن" الاستدارة أو الدائرية هي أ كمل 
الأشكال والح ركات . حيث بو كد أاحوان الصفا أن" الشكل الكري 
هو أفضل الأشكال ٠٠(‏ )ء ويذهب ابن سينا إلى أن الحركة الطبيعية 
الكونية لا كن أن تكون إلا حركة «ستديرة )١١(‏ . وكذا هي الال 
بالسبة إلى السهروردي الذي يقول ني الحركة الدائري.ة ١‏ لا ثقيلة 
ولا نحفيفة » ولا حارة ولا باردة ولا رطبة ولا يابسة » فهي طبيعة 
حاءسة »(۲) » ويرى أيضا أن الشكل 'اكري هو الأنسب ا ركة الأفلاك 
الدائرية أي السسوات الي « كلها كريًة #يطة بعضها ببعض » )٥۲(‏ . 
آما ابن عري فيرى أن الشكل الكري هو أول شكل قبل اسم 
الكل“ للعالمر(٣ه)‏ . 

نصل » من ذلا ٠‏ إل أن الكسال ااروحاني ذو شكل دأئري وحركة 
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داثرنية وكيفية نورانية . وهذا ما ينكس ني الأنجرام السماوية الي 
ليست ف نهابة المطاف . إلا تمشلا ماديا لصورة الكمال' اأروحاني 
وهو ما و بتا إل الحدیث عر الکمال ابخرمي السماوي اللي بات 
واضحا آنه كمال ذو شكل دائري › وحركة داثرية » و كبضة نورانية ٠‏ 
فصلا عن حجمه الادي الطائل . ونعتقد أن اعتبار الدائرية في الشكل' 
والحركة هي الأكمل › ناتج من تثيلها افكرة اللانماية المرتبطة بالله. 
و العام الروجانی . حى آن کمال الأجرام السماوي_ينجم من تثيله . 
امكرة اللاناية ثي؛ الكمال الإلمي والكمال الروحاني » .. آما الأول فلأنه 
العلة الأولى » وأما الثاني فلأنه الموجد المباشر لتللك الأجرام . إذ إن 
هذه هي المتل. المباشن للكمال الروحاني وهذا ما. يجعل الكمال اللحرمي 
السماوي منضوياً تحت. الكمال المطلق › وإن .يكن ني أدنى درجاته . 
إنه كمال مطلق » لأنه استطاع أن بمثل الفكرة المنوهرية. ني ذلاف. 
الكمال » وهي اللالباية. غير أنه قرب الكمالات المطلقة إلى التقيد. 
وما ذللت إلا لأنه كمال ذو مادة » لاف الكمال الروحاني الذي هو 
ذو شكل لا مادة فيه ›» وبخلاف الكمال الإهمي الذي لا مادة فيه ولا 
شکل له . 

وجمكذا الحظ أن الكمال الإمي الدي لا شكل ولا مادة لهيفيض , 
فيتكوّن الكمال الروحاني الذي ايس شكله ي مادة » والذي يفيض 
فيتكوذ الكمال ابعرمي_السماوي اللي قوامه ني مادة وشكل معا . 
وسوف نلحظ_-آن الميولى هى الكالن المادي الذي لا شكل اي . 


» - ولعل هيمىة الأشكال الدائرية والمنحنية › في الفن العربي - الإسلامي تید . 
أساسها » على السعيد الفلسفي الممالي » في هذا التمشيل . 
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الكمال ني الكائات : 


إن للهيولى أو المادة الأولى كاها أيضاً . حيث يكس ني أمرين 
اثئين » وهما آنا باقية غير فانية »وآنما قابلة لتلفي صور الموجودات .. 
فهي الو سيط المادي الذي مول الصور إلى كائنات مادية حية أو جامدة 
أي أن الكمال في اميولى لا يكمن في كوا مادة » بل ت كوا مادة 
غير قابلة للفناء > على الرغم ما يصيبها من تغير أو تبدل . غير أن 
الكمال الميولاني هو النحس من بين الكمالات المميّدة . والسبب ني ذلات 
هو آنه مادة ل صورة أو لا شكل يماء. والصورة »> كما يقرر الفكر 
العربي - الإسلامي » هي الي تهب المونجود حياته وفضيلته وكماله . 

ويآتي بعد الميولى العناصر الأربعة ‏ الماء والنهار والمواء والراإب س 
الي يقؤم على عاتقها 'تكوين الكائتات أو المودات الأريعة - المعدن 
والنبات واليوان والإنسان - وذلك من نحلال' الالختلاط أو .الامتراج 
أو ال ركيب » بحسب تعبير كل" من الفلاسفة والمتصوفة . آي أن .كمال 
العناصر ثي أن ينتج عنها.الكائنات . وأرّغا المعدن.. وهو أنحس الكمالات 
المادية الصورية › لا لأنّه فاقد الحياة وحسب . بل لأنه أيضاً ينتج من. 
تركيب بسيط غير معقند » فيا بين‌العناصر الأؤبعة ؛ وبينما نجد الفاراني 
وابن. سينا وآنحوان الصفا۔ لا يسهبون كثيرآ في الحديث عن طبيعة ال ركيب 
ومراحله.» إن" ابن طفيل يغصل بي ذلك ء حين. يتحدّث عن :النشأة 
الطبيعية لبي بن يقظان (٤ه)‏ . 


ويآني النبات ني الدرجة الثانية من الكمال المادي الصوري . حيث 
إن" تركيبه أعقد من تركيب المعدن . وهو ما يجعل النبات. ذا حياة با له ؛ 
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من الَو الغاذية والقوّة النامية » على حين أن المعدن لا قوة له . يز ان 
الكامل من التبات لا يكتفي بماتين القرتين . بل لاد من قوة تالتة وهي 
المرتدة . بقول ابن سينا « والقوّتان الأ'وليان توجدان تي كل نفس 
نباتة ‏ وأما هذه ر أي القوة المواتدة - المؤلف )فتوجد في الكامل 
من الشات . ورعا وجدت هده القوة بتمامها في شخص واحد › وريا 


اتقسمت يي شخصين 4¿ (0°) . 


ويعد أن يستوفي النبات كمااه ٠‏ تكون العناصر قد يات ل ركيب 
آکثر تعقیداً وأکر اعتدالا › فیکون الحیوان . آو کما يعبر ابن سینا 
« وإذا امتز ج العناصر امتراجاً أكثر اعتدالا ميات لقبول النفس اللوانية 
وداك بعد أن يستوني درجة” النفس النباتية . واللفس السيوانية كمال" 
ول بلس طبيعي آلي من شأنه أن بحس" ويتحرك بالإرادة )٥٦(٠‏ . 
وقوءم الكمال ني الحيوان يكمن تي حصول الحيوان - إضافة إلى 
القرى النباتية - على القوى المد ر كة والقوى المح ركة . وهذه تنقسم 
إلى شهوي ٠‏ وإلى غضي . وما المدر كة فتنقسم إلى حمس قوى وهي : 
قوة الفتطاسيا أو الحصس” الشترك › والقوة الليالية ولقوة المخيللة 
وقرة الوهم وقوة الذكر والحفظ ر۷ه) . وما ينبغي الإشارة إليه » في 
هذا المجال ٠‏ هو أن ما يقوله ابن سينا لا يكاد مختلف حوله الفلاسفة 
والمتصوفة العرب - السلون سواء انوا قبله زمتاً آم جاؤوا بعده . 

آما بالنسبة إل كمال الإنسان » وهو أعلى درجة فى الكمال المادي 
الصوّري و القيتّد . فيكمن تي حصو اه - بالإضافة إنى ما سلف في النبات 
والحيوان من قوى - على النفس الناطقة الي « ها قوّتان : قوة مدر كة 
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عالمة » وقوة ر كة عاملة )٥۸( ٠‏ وبمذا فان" كمال الإنسان هو الأ كمل 
من بين الكمالات الادية الصورية . فقد احتوى في داحله كل الكمالات 
السابةة له من معدنية ونباتية وحيوانية . مضيفاً إليها صفات خاصة به › 
ميزه من سواه من تلاك الكمالات وتللك الكائنات . ومذا لا غراية 
ي ن يرى ابن عربي أن" كمال الصورة الإنسانبة ناجم" من كو نما ظهرت 
بوساطة الدفس الرحمالي )٥4(‏ . حيث « لق الله الإنسان عتصرا 
شريفاً فيه معاني العام الكبير › وجعله نسخة جامعة لما في العام الكبير 
ولمتَا ني اللعضرة الإهية من الأسماء » )٠١(‏ . ويميتز أبن عرني » عادة » 
بين الإنسان الكامل والإتسان الءبوان الذي يقصد به الميئة المادية الإنسانرة . 
والحديث » هنا » ينصب على كمال الميغة الإنسانية » لا على الإنسان 
الكامل الذي أصبح مفهوما فلسفيا وجمالياً عددا »> سوف نتحد“ّث 
عنه ي فصل لاحق . 

یری ابن عر ان کمال الإنسان ‏ أو هیځته ‏ قد مجم من کونه 
صورة عاحصرة عن العام الأكبر . فما تفرق ني هذا العام موجود ني 
الإنسان . فالتمتاء موجود فيه كااشعر والأظافر « و كما أن“ ني العال 
ماء مالا وعلياً وزعافاً ومر > فدلك موجود كله في الإنسان . فا لماح 
تي عينيه » والزعاف ي منخريه »> والمرفي آذنيه > والعذ ب ف فمد » .)٩١(‏ 
وهكذا بالنسبة إلى العناصر الأربعة والرباح الأربع والسباع والشياطين 
والبهائم والملائكة (1۲) . . الخ . 

ويسرد علينا عرلي وصفاً دقيقا للكمال ني الشكل الإنساني »> فيقول 
١‏ اس ابل ولا دالاصير > لبن اللحم رطبه بين الغاظ والرقة › 
يض مش 
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بالسبتط ولا الحعتد الفطتط ء ني شعره حملرة ايس بذلك السواد » 
أسيل” الوجه . أعيّن” مائل" إلى الغؤور والسواد:» معتدل عظم 
الرأس » مائل الأكتاف › ني عشةه استواء معدل اللباة > ايس ني 
و رکه ولا صلبه لحم .۰ في الصوت صاف مما علط اواز" 
ما- سحب غلظبه أو .رفته ي اعتدال .» طويل البسنان للرقة »> سبط 
الك . . . ليس بعجلان ولا بطيء . فهذا قاات .الحكماء أعدل" 
الحلقة. وأحكمها.. وفيها لق سیدنا. = د صلی الله علیه. وسلم حى 
صح اه .الكمال ظاهراً وباط » )٩۳(‏ . 


نتو صل إلى أن" الكمال الإنساني الصوري هو الأرقى من بين 
الكمالات الادية الصورية . فهو الكمال الأعقد تركيباً › والأ كر شمولا 
لا تي العام من قوى وصفات وجودية إيجابية. وما كان ذلك إلا لأنه 
مطلوب منه آن يحمل مفهوم الإنسان الكامل . فيكون بذللفشكلا مناسباً 
للمضون . 

وهكذا نلعحظ أن عة -تمييزا بين الكمالات من منظور المادة. 
والصورة » ومن منظور البساطة. والتعقيد . فالكمال الإلمي هو الأ كمل 
لزه حال من الادة والصورة > ولانه جوهر بسيط غير مركب . 
ويتلوه الكمال الروحاني اللي يتراجح نحطوة عن الأول ٠‏ حيث اكتسب 
الصورة والرثنية . م يتلوه الكمال ابلحرميع الساوي الذي تراجع حطو تين 
حيث اكتسب. المادة. والصىرة وال ركيب الأ كر تعقيداً من الثاني . هذا 
على صعيد الكمال المطلق: . أما بالنسبة إلى المقيير فإن". الكمال الإنساني 
الصوري هو الأبكمل. لأنه الأكثر تعقيدآ وشمولاأ . ويتلوه الكمال 
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الحيواني . حيث التركيب أقلً . . . وهكذا-حى نصل إلى الكمال 
الميولاني الذي لا,تركيب ولا تعقيله فيه . إنه مادة فحسب . عى أن 
الكمالات الطلقة تتفاضل بالبساطة » على حين أن" الكمالات المقيدة 
تتفاضبل بالتعقيد . إن" أكلل ما ني السساء هو البسيط › وأكمل ١ا‏ ي 
الأرض هو العقّد . وهاءا ما سىء لأن يكون ثمة اتصال بين الكمالين _ 
الإنساني والإمهي « . وّكأن الإنسان لا يصل إلى النشوة المطلقة إلا حين 
يتتصل بنقيضه من حيث ابمعوهر » وهو الله . تالث النشوة الى طالا 
ترم بها المعصوةة وسوا إليهاه مهب لين كل نشوة حسية أو معنوية ٠‏ 
كرّمى هما » و كرمى اللفر دافية المحضة الي تعؤد بهم إلى أصل الوجود > 
وهو الو-حدة لا الكرة > والاطافة لا الكثافة . 

ولا بأس من الإشارة » في هذا الحجال ء إلى أن نة تدرنجا يربط 
بين الكمالات كافة » ولا سما بالنسبة إلى القائلين بوحدة الوجود 
يقول اہن عرلي ١‏ فول تكوين بي الأرض المعادن ثم النبات ثم الحيوان 
ثم الإنسان . وججل ر أي الله - المؤلف ) آخحر کل صنف من هذه 
المكورّنات أرّلا للذي يليها . فكان تحر المع٠دن‏ وأآول” الابات الكمأة » 
وآنحر الثبات وأول السوان النخلة » وآنحر المحيوان وأول الإنسان 
القرد » )٠٤(‏ . وإذا ما.أردنا أن نواصل السلسة فيمكن القول إن انحر 
الإنسان » وأوّل الروحانيات هو .الإنسان الكامل . وما سلف يعبر 
عنه ابن عرلي نظما بقوله » بعد أن. ذكر الأجرام السماوية : 

هبم اللائكة” الكرام شعازمم 
حفظ الوجود من امه المحسان 
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فتح ر کت حو الکہال فولدت 
عاد التحرك عالم الشيطان ٠‏ 


تم المعادن والابات وبعسده 
جاءت للا بعوالم الحيوان 
وااغاية القصوى ظهور جسومنا 
في عالم الركيب والابدان (ه») 
ويعكن أن نرصد » على صعيد الكمالات الإنسانية › عدّة أقسام . 
وهي : الكمال الادي الصوري الذي سلف الحديث عنه » والكمال 
الأحلاتي أو المعنوي ٠‏ والكمال العقلي » والكمال الإئساني - الروحي 
وهو الحاص بالإنسان الكامل الذي سروف یکون له فصل حاص به 1 
» الكمال العقل : 
ما الكمال العقلي فأن صل الإنسان > عند الغاراي » على المعقولات 
الأول المشركة . وهي « ثلاثة أصناف : صنف أوائل للهندسة العلمية . 
وصنف أوائل يرقف بها على ابأعميل والقبيح ما شأنه أن يعمله الإنسان . 
وصنف أوائل يستعمل في أن يعلم آحوال الموجودات الي ليس شأنا 
آن يفعلها الإنسان » )١١(‏ . وذلك من مثل الموجود الأول والعقول 
المغارقة والسموات وما محدث عنها . أي أن الفاراني يحد د الكمال العقلي 
ڊالمعرفة العلمية والمعرفة الأنحلاقرة والمعرفة الفلسفية . فالإنسان لا يكمل 
عقلياً إلا بتللك الما رف . وما يلقت المظر في ذالك أن" الفاراي لا يعد“ 


« - آي تولد عام المادة الأول أو الميولى . أما الملاثكة الكرام » فی ابیت الأول › 
م الأجرام السماويه 
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المعر فة الاءينية (من مثل الفقه وروابة الحا يث ) شر طا في الكمال الععلي. 
وإنغا آحل” المعرفة الفلسفية عل" الدينية . الأولى هي الي تقدّم لنا المعرفة 
الحقيقية بالوجرد والموجردات » كما يرى الفاراي . ولا غرابة في ذلك 
بااسبة إلى فيلسوف العقل 

إن" هذه الأصناف آو المعقولات الأول لا تشكل ف حصوفا إلا 
الكمال العقلي الأول . وهي ليست غاية ني ذاما . بل هى وسيلة لكى يصل 
ہا اللإئسان إل کہماله الأندر e.‏ كما يمول الغاراني « a‏ العقر لات 
الأولى للإنسان هو استكماله الأول . وهذه العقولات إنما جعلت له 
لیستعملها في أن يصير إلى اسعكماله الأنحير » )١۷(‏ . وطبعاً فزن“ هذا 
الكمال الأحر هو السعادة القصوى الى لا حكن نيلها إلا بأن يصير 
العتقل والعاقل والمعقول ثي الإلسان شیا واحداً . آي بن ثصير نفس 
الإنسان من الكمال بحيث لا حتاج ي قوامها إلى مادة . 

ما ابن سبعين فير ى أن الكمال العقلى يكمن ني الحمع بين أفضل 
ما ي المذاهب العةلية السائدة ني زمنه . وهى «ذهب الفقهاء والأش عرية 
واأفللااسفة الأتقاء والصوفية الو ایاء واھ ا مقر سن ( ٠ن‏ الله ) . 
حيث يقول « نحذ من الفقيه المحافظة على الأحكام الشرعة ومدلول 
صيَخة فيها » و من الأشعري السياسة باك ني مذهبه لابه » ومن الفيلسوف 
الصناعة" الرئيسة والحكمة الي فيد معرفة الأشياء ا ما چ 
وتقتضيه طبيعة البرهان > ومن الصوني «كارم الأنحلاق والتجرد 
الحض عناك حى تجدك وتظفر بك » ومن المقرّب ماهية كمالك 
الأول والئاني » )٦۸(‏ . وکأننا بابن سبعين يريد أن يقول إن الكمال 
العقلي يكن ني المعصول على المعر فة الدينية و كيفية التعامل مح الاثحرين › 
والأدوات العرفية الفلسفية كالاستدلال والاستنتاج والبرهان »> وعلى 
امعرفة الأحلاقية ء وعلى المعرفة اللاهوتية . 
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ولکن اپن سبعن لا تلف في التحرعجة عن الفارابي إذ ان الغاية 
من هذه المعارف هي العصول على السعادة القصوى › ني العام الروحاني 
المغارق . حيث تعود الكثرة إلى أصلها الأول وهو . الوحدة . 

ء الكمال الأخلاي : 

ويالنسبة إلى الكمال اللاي > وهو المصطلح عليه رالکمال الباطن 
فيتحا د باجتماع الفضائل الأخلاقية الاجتماعية . وذلك كما يۇ كد ابن 
الدباغ « وأما الكمال الياطن فسعناه اجتماع' الصفات 'الفاضلة في الإنسان 
على اعتداها › وتطبعه ا » والصفات الفاضلة ' العقلية کلیر 5 ولکن 
مھا ہا ربع وهي : الحكمة » والعفة والشجاعة والعدالة » )٦۹(‏ . 

اققد أعطى القكر الحمالي العري - الإسلامي هذا الكمال أهمية 
واضحة لا تقل" عن أهمية الكمال العقلي . ورعكن التو كيد أن" ذلك الفكر 
کان امل إلى جعلهما متلازمين في الإنسان . فالكمال العقلي من دون 
الأتحادة ي جرد معارف نظرية لا تغي r E‏ 
الاجتماعي . والكمال. الأحلاقي ٠ن‏ دون الكمال العقلي کمال ۔مبتور' 
انب . ولخدا رتا ابن لدبا يذهب إلى اعتبار الحكمة - وهي قيمة 
عقلية - اساسا من سس الكمال الباطن . ويروي ابن باجة عن الفاراي 
قوله « إن إنساتاً علم جميع ما كتب أرسطو »› غير آنه م يعمل بڅيء 
ما فيها » وآحرَ عمل » إلا آنه لم يعلم » فيفضل العامل" ابمحاهل 
على. التارك العام (*۷) . تقول ذللك » على الرغم . . من أن الكمال العمل 
هو الوسيلة إلى السعادة الفر دية القصوى. » ولايها يسعى الفلاسفة والماصوئفة 
العرب - المسلمون ...غير أن السعي إلى السعادة الغردية القصوى (وهي 
الاتصال بالله الواحد ) لا يعي » عندهم إممالاً' للجانب الإجتماعي ‏ 
الأحلاتي . بل إن هذا اإعانب واحد رمن الاہس. الي .تو صل إلى تلك 
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السعادة . وهذا ما يقرره ابن ماجة بقوله « ليس الاكتفاء بالفضائل 
الشكلية هو السعادة القصوى »› لكنها إ:| صارت ف هذه الرتبة من الشرف 
لبها من المحرّك الأول بالدحقيق وملازمتها له » ولا نقدر على التفرةة 
نهما »› إلا بعد فحص شديد » )۷١(‏ . وإذا ما أشرنا إلى أن" الفضائل 
الشكلية »> عند ابن باجة › هي نفسها الأخحلاقية من متل السخاء والنجدة 
والألفة وحسن المعاشرة والأمانة › وأشرنا إلى أن المحرّك الأول هو 
الکمال العقلى أو هو العلوم النظرية « فاته يتوضح أن ابن باجة - ومن 
وراثه الفكر العري الإسلامي ‏ يؤ كد تلازم المعرفة والممارسة . 
أو يو كد أن المعرفة هي حر المطاف ممارسة" اجتماعية -- أخلاقية . 
وإذا نکس المعرفة ف الممارسة » فلا إكنها أن تؤدي الغرض منها 
وهو السعادة القصوى اجتماعياً وغردياً أو دنيوياً وأحروياً . وهو ما بحيل 
على دور الاق ني اللساة الاجتماعية » باانسبة إلى ذلك الفكر . هذا الدور 
اللي عکن آن نلخصه بأنه دور تنويري عقلي › وتربوي أخحلاتي . وکن 
أن نضيف الدور السياسي بالنسبة إلى الفاراي وأحوان الصفا وابن باجة . 
وذلك على احتلاف ني الدرجة بين كل منهم . 
ویش رح ابن عرني ما سردناه اه » قبل قلیل › من وصف دقیق للکمال 
ني الشكل الإنساني شرح صوفباً باطنيً . بجيث يبدو أن" كل" الأوصاف 
الحسية الي ذكترها » ها وجهان ظاهرٌ وباطن . ما الظاهر فهو ما أحذناه 
مته في ذاك الموقع » وما الباطن » فمته صححة النظر ني الأمور 
والاستشراف والحكمة والمحبة وحسن المعاشرة(۷۲) . . . الخ . ويرى 
ابن عربي آن الاعتدال هو أكمل النشاآت ابسمية والعنوية . وطذا 
ذهپ إل أن الإفراط ثي الطول أو القصر › والبياض أو السواد » هو 
1۲ البنية الجمالية م۸ 


احراف عن الكمال المادي - الصوري › والكمالامعنوي . « ما البياض 
ارط فاستفراغه للنظر ني عالم النور بحیث لا يبقى فيه ما يدپر به 
عال طبيعته فيفسد سريعاً قبل حصول الكمال فكان مذموماً . و كذلك 
تي ابلحاقب النحر وهو السواد المفرط بحيث ينعه النظر في طبيعته عن 
عام اتور فذلك أيضا مل موم ¢ (VY)‏ . 


وبهذا فن ابن عرب يرى ني الإفراط إخلالا ني الكمال »> منطلقاً 
من أن" الاعتدال هو الساس في الكمالات الإنسانية » ومنها الكمال 
الأحلاتي . وما يو كد ذلك أن" ابن عربي يرقض حى الإفراط في النظر 
في عالم النور . 

فالكمال الأخحلاتي » إذآ » قوم على الاعتدال ني الفضائل الأنحلاقية . 
المتعارف عليها ني المجتمع العرت‌الاسلامي كاحكمة والعفة واأشجاعة 
والعدااة . والتق أن عة اتفاقاً عاماً بين الفلاسفة والمتصوفة والفقهاء 
والتكلمين على ما حد د هذا الكمال » من حيث ابعوهر . وهو الاعتدال 
ني الفضائل الأحلاقية . ولكن الاكتماءيهذا الكمال وحده لا يلبي الحاجة 
النهائية الإنسان » وهي السعاد القصوى . ولحذا لاد“ من كمال حاص 
یرتفع بالإنسان إلى المستوی الروحاني . لن کل الکمالات کما یری 
ابن باجة » على أهميتها » لا تصل إلى مرتبة الكمال الإنساني بوصفه 
مفهوماً فلسفياً وجمالي . حبث إن" الكمالات ني الآلات كاايسار والغى › 
والكمالات ني الصحة »› وي الفضائل الشكلية » ويي الصناعات العملية › 
تجعل الإانسان عبداً اسواه » بشکل او باحر › ما عدا کمالا“ واحدا . 
وهو آن « تكون كاملا بكمالك الذي مخصك فتکون قد کلت ني 
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ذاتك » ولم تفتقر في الوجود إلى سواك » )۷٤(‏ . أو كما يقول الفارافي 
فان" الإسان وإن بلغ لاية الكمال أي الإنسانية فن" منزاته عند ذوي 
العقول الإلمية منز اة“ الصي والحدَّث والغَمر عند الإنسان الكامل .)۷١( ٠‏ 
أي الإفسان المكتمل عضويا ونفسيا وروحياً وعقلياً . 


۾ الكمال الاجتماعي : 


ونصل > بعد ذلك » إلى الكمال الاجتماعي الذي توفف عنده 
الفاراي وابن باجة وقفة مطواة . 


بتطلق الفاراي من بدهية » فحواها أن" الوجود الاجتماعي ۴ 
بالضرورة على التعاون . فلا يكن للحياة الاجتماعية ن تنكون وتستمر 
من دون التعاون على العيش والتكامل ثي ابلحهود . ف « كل" من التاس 
مښطور على أنه حتاج ي قوامه وني أن يبلغ أفضل کمالاته إلى أشیاء 
کر ۃ لا کن ن یقوم بہا كلها هو وحده .بل بحتاج إلى قوم يقوم 
له کل واحد منهم بشي ء ما بحتاج اليه » )۷٦(‏ . 


فالتعاو ن هو الأساس ي الكمال الاجتماعي . ومن دونه لا وجود 
الاجتماعات الإنسانية الي يقسمها الماراي إلى قسمين اثنئين : الأول 
هو الاجتماعات الكاملة الي تنقسم إلى عظمى ووسطى وصخرى › والثاي 
هو الاجتماعات غير الكاملة . أما العظمى من الكاملة فهي « اجتماعات 
اللماعة كلها ي المحمورة . والوسطى اجتماع أمة في جزء من المعمورة . 
والصغرى اجتماع أهل المدينة ني جزء من مسكن أمة . وغير الكاملة 
اجتماع أهل القرية و راجحماع آمل الحم اماع ف ہم اجتماع ي 
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متزل )۷٦(»‏ . أي أن" الفاراي ء ني هذا التقسيم »› ينطلق من التكامل 
الوظيفي الاجتماعي . فما كان محققا للتكامل القاثم بااضرورة على التعاون» 
کان كاماا : بصَرّف النظر عن درجة کماله » وما کان مقلصراً عن 
التكامل كان اجتماعاً ناقصا . ولمذا فن" اللبر الأفضل والكمال الأقصی 
لعا يتحدثان أولا باجتماع المدينة › لا بالاجتماعات التي دوتها › 
كما يرى الفاراي . وء) ن" الأمر على هذا اللحو › فإن" الخاية التهائية 
من الاجتماع الكامل الأصغر هو الوصول إلى الاجتماع الكامل الأقصى ٴ 
وهو اجتماع أهل امعمورة قاطبة . وهذا ما يدعو إليه الفاراني ثي مدينته 
الفاضلة الي ليست سوى رمز للمحمورة الي ينبغي» كما يرى »> آن 
يسودها قظام اجتماعي - سياسي فاضل . و کأننا بالقاراي يتخذ موقغاً 
أيديواوجياً - سياسا من الأنظمة السياسية ني مجتمعه . تلك الأنظمة الي 
أصابا التفكّك والتشرذم والتمذهب الضيتتق والاصطراع . واللق" 
أن" هذا واضح بام الوضوح ني موقفه من المدن الناقضة والمخالفة 
لمدينته الفاضلة . حيث إن الصفات الي یصفھا ہا لاختلف > من حیٹ 
اللحوهر ء عن المجتمع الذي يعيش فيه . 

ويعكن اقول إن" الفاراي يرى الكمال الاجتماعى من منظورين 
انين : منظور وظيقي › ومنظور قيّمي . فمن المنظور الأول يرى 
الكمال بحسب وظفته بي الياة الاجتماعية ›» ومن المنظور الثاني يرى 
الکمال عحسب غايته القيمية . فعلى حين بحكم بالكمال الوظيفي على 
لمدينة الفاسقة مثلاء نراه يكم عليها بانعدامالكمال القيمى . وبہذا فكل * 
مدن كاملة وظيفياً . غير أن واحدة منها فقط هى الكاملة قيا . 
والمقصود الدينة الفاضلة الي « يقصند بالاجماع فیها التعاون على 
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الأشياء الي تننال بها السعادة »(۷۷) . فالخاية من المدينة الناضلة › إذا ء 
تکمن ي بلوغ السعادة القصوى . وذلك مخلاف المدن الأحرى الي 
ہدف بعضها إلى القوة والمغاابة » وبعضها يدف إلى اليسار والراء > 
وبعضها سبدف إل الشهوات . . . الخ وهذا ما يتناقض وبلوغ السعادة 
اقصوى الي ينبني ن تكون غاية كل اجتماع » وکل إنسان . 


غر أن" تلك السعادة القاعة على الكمال القيمي لا تتناقض والتفاوت 
الاجتماعي . بل إن" النقاوت من طائح الاجنماع الإنساني . ودا 
لا يكن النظر إليه على أنه يحل بالسعادة أو يخل بالتعاون أو بالعدل . 
فكها أن" أعضاء البدن متفاوتة ومتعاونة كاها من أجل حياة الميوان »› 
ومن آجل حفاظها › إن“ أعضاء لمدينة الفاضلة هم أيضاً متفاوتون 
في الأهمية والشرف » ومتعاونون من أجل حياة المدينة أو المجتمع 
واستمرارها (۷۷) . 


والحتق“ أن" تشبيه حياة المجتمع مياة البدن »› للدلالة عن التكامل 
والتفاوت والتعاون » آم شائع ني الفكر العريي - الإسلامي . ودا 
لا غرابة بي أن ينثظر إلى التفاوت الاجتماعي مختلف أنواعه » على أنه 
من طبائم الأشياء . ولا بأس من الإشارة إلى أنه كثيرآ ما يتم تبيه 
العضو الرئيس أو الإمام أو الإنسان الكامل بالقلب . فكما أن" هذا 
يوزع الدم - آو الحياة - على ساثر البدن » فلن ذلك الإنسان يوزع 
الحياة الاجتماعية على ساقر الأفراد . حيث إنه أساس المجتمع - وأساس 
الحياة الإنسائية قاطبة ‏ مثلما أن" القلب أساس البدن . ولا حلاف 
بين الفلاسفة والمتصوغة المتأثرين بنظرية الفيض حول ذلافأ . 
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ويذهب ابن باجة إلى أن" الدينة الفاضلة - الي همي كاملة 
بالضرورة - لا حتاج ې حیاما إلى صناعة الطب والقضاء . إذ إن وجود 
تينك الصناعتين فيها يدل على أن" كمااتها قد أصابه اللقص . يقرل 
١‏ تمن" حواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض . . . 
و كلما عدت المدينة عن الكاملة كان الافتقار إلى هذين كر » و كان 
فيها مر تبة هذين الصنفين من الناس آشرف »۲ (۷۸) . وينطلق ابن باج 
ي ريه هذا من أن" المدينة الكاملة - الفاضلة تقوم على المحبة والوفاق ٠‏ 
فلا بخضاء ولا قتشا كس ولا اصطراع فيها . ما يعي أنه لا احتياج فيها 
إلى وضح العدل » ومن تم ء لا احتياج إلى القضاة . وعا أن أفعال هذه 
المدينة كلها صواب » فان" أهلها لا بحتاجون طبيباً أو آدوية . حيث 
« لا يختذي أهلها بالأغلية الضارة › ولللك لا بحتاجون إلى معرفة 
آدو ية ۴ (۷۸) . 

غالمدينة الكاملة » عند ابن باجة »> هي المدينة الي تسودها المحية 
والوفاق ني العلاقات »› والصحة والصوابيي الاراء والمحتقدات . وهلا 
ما ينعكس حى ني العلاقة بالبدن . فلا مسَرَّض في العلاقات » ولا مرض 
في الأفكار » ولا مرَّض ني الأبدان . وفيما إذا أصابما بعض ذلك تكون 
« قد رضت وانتقضت آمورها وصارت غير كاملة ۾ (۷۹) . 

واضح آن ابن باجة ينظر إلى الكمال الاجتماعي من منظور واحد 
وسحسب » وهو المنظور القيمي فما وافق هذا المنظور كان عا 
للكمال > وما كان مفقصرآ عنه كان ناقصاآً آي فاسدآ » بصرف النظر 
عن المتظور الوظيفي 

ولا داس من الاأشارة »› انحر ا »> ل ان" قانون المماثاة بين جتمح 
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الأرض الكامل وجتمع السماء )۸٠(‏ » قاع ني تحديد الكمال الاجتماعي . 
حيث إن" هذا الكمال لا يكون فاضا إلا إذا كان نماثلا لمجتمع السماء 
الروحاني . فكما أن" ني السماء قطباً » فني الأرض قطب أيضا › و كما 
أن حول ذلك القطب عقولا روحائية أو ملااكة » فصول قطب الأرض 
وزراء ومستشارون »> و كما آن الأفلاك تخدم القول »› مإن" ثمة حدما 
لأواحك . . الخ . وني النتيجة فإنه ينبغي على ججتمع الأرض أو الكمال 
الاجتماعي أن يكون ماثلا للجتمع السماء أو نسخة منة . وغني' عن البيان 
أن مثل هذا الطرح ما هو إلا تصور إنساني كوم بشروط اجتماعية 
وتار يخية. ما يعي أن النسخةالأصايةللمجتمع الروحاني امالا متصورموجودة 
ني الواقع . أي تي أحلام الفلاسفة والمعصوفة وتصورامهم اليتافيز يقية 
الفاضلة » المحكومة بالشرط التاريخي ء من حيث النشأة والطبيعة 
والغاية ه . غير أن" هذه التصورات ذات قيمة أبديولوجية - سياسية 
لا بمكن إغفالما »> كما آنا ذات قيمة معرفية باائسبة إلى الباحث في 
المجتمع الذي أنتج تلك التصوراث . 
» الكمال الفي : 
ونرى لزاماً عليتاً أن نتوقف عند الكمال الي »› ولاسيما ني الشعر 
والموسيقا » لا هما من أهمية ني التراث الفكري المحمالي .مع التوكيد 
أن ا-لحديث عن الكمال الفي ني هذين النوعين من الفن » لا يعي دي 
عن نظرية كل منهما . فلهذه جال انحر غير هاا المجال . 


يذهب الغار اي إلى أن¿ ثمة درجتين اثنعين من الكمال في الشعر . 
« - لا تلف مدينة الفارابي الفاضلة عن جمهورية أفلاطون » على هلا المسثوى . 
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ترقبط الأول با محا كاة والتخييل . وترتبط الثانية بعلافة الشعر با موسيقا 
من حيث هي فن" . آي أن الفارابي ينظر إلى الكمال من ناحية العملية 
الفنية للشعر › ومن ناحية التأثير اللحمالي له . وبا أن التأثير الحمالي » 
عند الفاراي > هو الوسيلة الي تؤدي إلى غاية الشعر وهي السعادة » 
أو تعميتق الفضائل المؤدية إلى السعادة وبا أن" ذللك التأثير لا يكتمل إلا 
بارتباط الشعر بالموسيقا » فمن البدهي أن يذهب الفاراب إلى أن" الشعر 
لا يصل إلى كماله الأير إلا بالموسيقا 


يقول الفاراي « يكون القول ر آي القول الشعري - المؤلف ) في 
كمااه ونقصانه بحسب مثايمة الأمور ٠ن‏ قربا وبعدها » )۸١(‏ . فكلما 
كانت المحاكاة أو المشا.بة أقرب »› كان الكمال الفي ني الشعر أوضح . 
ومذا فن المجازات والصور ينبي أن تمل المحاكى مشيلا قريباً › 
من دون آن يصل التمثيل إلى حد" المطابقة المرفية . فالمحاكاة لا تعنى > 
عند الفارايي والفلاسفة العرب - السلمين ء المطابقة الحرفية (۲) . 
بل تحمل معی التشبيه والتمشيل . يقول الفارااي « فقد قبين أن القول 
الشحري هو التمثيل ١‏ (۳) . إن التمشيل ميل > عند الفاراني » على 
ممهومين هما : المىحاكاة والتخييل . والحق" أن فلاسفتنا عامة لا يترون 
كثيرآً بين هذرن الممهومين . إذ غالبا ما تستخدم المحاكاة بمعنى التخييل > 
والتخیل عى الحا كاة . وهو ما تو كده إلفت كمال الرولي )۸٤(‏ . 
ولکته » على الرغم من ذلك > عكن القول إن“ المحاكاة تر قبط » علد 
فلاسفتنا وعلى رأسهم الفاراني » بعلاقة القول الشعري بالمحا كى » على 
حين ير قبط التعخييل بفعل القول الشعري أو أثره ني المتلقي . وهذا ما يسو 
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ورود هذين المفهومين متلازمين بي كلام فلاسفتنا . فنحن لا ثرى 
أن" نمة ترادفاً بينهما » وإن يكن التمييز بيتهما غير واضح . إن" عدم 
الوضوح لا يؤدي إلى أن نة ترادفا » وهو ما تةترضه الروني » بتقدر 
ما يژدي إلى التدانحل بينهما . 

هذا التداشحل هو الذي بجعل فلاسفتنا بميلون إلى استخدام المحاكاة 
بدلا“ من التخییل آو العکس » أو يلون إلى استخدامهما متلازمين . 

إن ما نريده »› ني هذا المجال » هو أن الكمال الفي تي الشعر › 
يقوم على المحا كاة والتخييل معا . فالقول الشعري الذي لا حا كي ولا 
يتل قول اقص” أو هو قول لم يكتمل شعرياً . وماذلك إلا لن" حاكاة 
الأمور توقح ني نفس التاقي تخيلا أحسن أو مضل « وذللك إما جمالا 
أو قبح أو جلااة” أو هوا أو غير ذلك ما یشاکل هذه » )۸٥(‏ . 
ويسوغ ابن سينا أهمية المحاكاة بي الفن عامة › بقوله « المحاكاة 
لليذة ونحصوصا عند الإنسان » )۸١(‏ . كما يسوغ أهمية التخييل يقو له 
« إن الرونتق المستفاد بالاستعارة والتبديل سيه الاستغراب والتعجب 
وما يتبعم ذللث من اليبة والاستعظام والروعة »> كما يستشعره الإنسان 
من مشاهدة الناس الغرباء فإنه بتحتشمهم احتشاما لا تشم مثله 
المحارف » (۸۷) . 

ولكن ما هي الأمور الي يكن أن تكون موضوعاً للمحاكاة 
والتخيل ؟ . يقرّر الفارايي أن" هنالاث ستة أصناف › ثلاثة منها محمودة > 
تنيغي عا كانها والتخييل بما » وثلائة ملمومة ينبشي الابتعاد عنها . أما 
الثلاثة المحمودة فأحدها صلاح القوة االاطقة » وتسديد الأفعال نحو 
السعادة » وتخييل الأمور الإمية واللميرات » وجودةخيل الفضائل 
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وجحسينها ٠‏ وتقبيح الع ور واانقائص وثانيها إصلاح العوار ض المخسوبة 
إلى القرة من عوارض النفس من مثل الخضب والقسوة والقحة والشره 
والغلية »> وثالثها إصلاح الحعوارض المنسو بة إلى الضعف واللون من عوارض 
التفس من مشل الرنحاوة واللعوف والحاء والترفه . أما الثلاثة المذمومة 
فهي اإضمادة لمذه (۸۸) . والمدف من الصنفين الثاني والثالث من 
الأصناف الحمودة - هو أن تصير النفس إلى الاعتدال وتبتعد عن 
الإفراط . وما ذلاف إلا لأن تكون النفس الإنسانية أهلا للخيرات والفضائل 
والأمور الإمية » فنصير > من ثم" » هلا الدحول ني السعادة القصوى . 

یتو ضح من ذلك أن" المحاكاة والتخييل لا يرتبطان › عند الفاراي 
بالأشياء اسي الادية . بل يرتبطان با هو افسي وأحلاقي وإفي . 
وهو ما يدرنا بأفلاطون ويشّله العليا الي تنبغي محاكاتما . والحق 
آنه لا حلاف بين الفاراني وآفلاطون على هذا الصعيد › كما لا حلاف 
بينهما على صعيد الغاية النهائية لاشعر »> وهي غاية ية ذات وسيلة 
أخحلاقية . 

وسذا نلحظ أن" المحاكاة والتخييل ليسا سوى آداتين الوصول إلى 
کمال في يستوعب الكمالات الإلية والأنحلاقية والنفسية . أما بالنسبة 
إلى الوزن والقافية فانہما ما بخص اسلوب الشعر لا ما بخص“ الكمال 
فیه > كما یقرر الفارالي ومن ورائه الفلاسفة العرب - المسلمون . 
أي أن" الوزن والقافية لا يدلعلان في أساس الكمال الفي ني الشحر . 
قأساسله يكمن ني آنه كلام مخيال ومحاك وحسب . 

أما بالنسبة إلى الدرجة الثانية أو النهائية من هذا الكمال » عند 
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الفاراي › فهي علاقة الشعر بالموسيقا . حيث بو كد « أن الأقاويل 
الشعرية إذا رتت بأفعال الألعان امن تصير الأقاويل الشعرية أكمل > 
وأحرى آن ينال بها المقصود نيلا أسرع » (۸۹) . فالختاء »> إذا › 
هو الكمال النهائي لكل من الشحر والموسيقا . ويعود ذلك إلى أن التأثبر 
الحمالی لکل منهما يكون أعمق وأشمل ني حال اقترانہما . و كان 
التخييل » ني هذه الحال » يكون قد وصل إلى مبتغاه النهاني . 
وكما أن" للشعر » عند الماراي »> كمالينن » فإن“ للموسيتا 
أیضا کمالیئن . کمالا ار کشا تبط باجتماع الألنان الطبيعية > 
وكمالا برتبط بعلاقة الموسيقا بالشحر . حيث لعده ي ك أن" الألمان 
الكاملة هي التابعة ولا" للأقاويل الشعرية )٠(‏ . ۰ 
وبالنسبة إلى الألحان الطبيعية فن" الفاراي يصتفها بثلاثة أنواع 
, أحدها الأللان الملذة والثاني الأحان الانفمالة والثالث الان المخيلة . 
والألمان الطبيعية االإنسان ما فلت ني الإنسان أحد هذه . وما اجتمعت 
فيه هذه الثلالة فهو لا عالة أكمل وأفضل وأنفع » )4١(‏ . فاللذة 
والانفعال والتنييل لالة شروط » لابد منها الكمال الفي ي الموسيةا . 
وإذا ما قذدكذرنا أن“ التخييل يرتبط با هو نفسي وألحلائي ولي › فان 
الللة لا تكون عندئل ما هو حي وسحسب . بل ا هو معنوي أيضاً . 
إذ الحسي شرط لوجود العنوي ني الفن . 
ويئظر ابن سينا إلى المسألة من متظور المحاكاة والنظام . حيث 
يقرول « واا#أليف الصري لذ" جا هلء الأسباب . أعي لما يو چك 
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ولا يوجد فيه من عاكاة الشمائل » (۹۲) . وباانسية إلى النظام 
فینبغی أن يكون قا على الاتفاق فيما بين التغمات أو الأصوات . 
إِذ إن“ التناقض يلخل" باأكمال الفبي ني الموسيقا . غير أن" الاتفاق 
وحده لا يژ دي ال ااذ انس > فلابد من ااتتاسءب و التنوع فبما بين 
الأصوات . حٍث و إن" ااصغار ( من اگ٘صرات ‏ ازا ) إذا ترادفت 
کٹیراً حقرت »› ولم ي ها ي النفس بہاء" » والكبار إذا لم قلخلاط 
بااصخار الكثير ة واستعملت وحدها ضمت » وكانت فوق أن تلقل 
بها التقس التذاذًها بامعتدل . . . فتمام اللحن متعلاق بنظام الأبعاد 
اللحنية وهي اللحنيات الكيار وما هو أكر منها آو أصغر › فاا نس 
اللفس فرحا بالمعتدلات » (۹۲) . 

وهكذا فالءظام الموسيقي الكامل يقوم على التناسب والتنوع والموافقة . 
و كل ذلاك ينطوي تت مفهوم الاعتدال . لان الإفراط فيها غير الميذ 
و »روه )۹٤(‏ ولا شلك ي أن دلا النظام لاينبغي أن يكون اليا 
من المحاكاة الي هي الشرط الأول للكمال الفني ني الموسيقا والشعر 
وي الفن عاهة ‏ باانسبة إلى الفلاسفة العرب - المسلمين . 

وما يقتضي ذكره آخيرآً هو أن الفاراي يرى أن د الان الكاءاة 
إنما توجد بالتصويت الإنساني وأما ا أجزاء الكاماة فقد تمع 
افا ني الآلات » (۹4) . بمعنى انحر : إن" الخناء الإنساني الطبيعي من 
مز امير الحنجرة هو المكون الأساسي للألدان الكاملة المشتملة على اللذّة 
والانفعال والتخييل . ولا غرابة نى ذلك . إذ إن" الإنسان هو الكائن 
الكامل الي لاأ يعلو فوق كماله كمال »> في هذه الأرض . هذا 
ما يفرضہه منطق نظرية الفيض . 
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وبعد أن تحدّثنا > باجاز » عن الكمال وأنواعه وأجناسه » ورأ 
أن الكمال هو ابلاوهر بي الموجودات الروحانية والمادية والمعنوية أو هو 
كه الكائن » لايد من الو قوف عند النتائج الممكنة للكمال ,مختلف 
أنواعه وأجناسه . لأن تو كيد الفلاسفة والمتصوفة العرب - السلمين 
ان“ الکمال هو ال وهر پنرض تو کیدات آخحری تعلق باثار الكمال 
أو نتائجه الممكلة . وكأن" التو كيد الأول ايس سوى مقدمة منطفية 
اع وكيدات التااية الي يمكن توزيعها إلى حمسة آنواع من النتائج . وهي : 
الحلال > والحمال والسعاة واللذة والفاعلية . وهي نتائج مرابطة 
فيما بينها » ومرتيطة جميعاً مجوهرها . بحيث يصح القول إن" الكامل 
هو مبدياً جميل وجليل ( وهله الصفة تر ةبط بأجناس ححد دة من الكمال ) 
وهو سعيد وفاعل” وملتذ" ( إنه ملعل" بنفسه واذيل بالنسبة إلى سواه ) . 
وهذه الصفات ‏ النتائج لا تكون للكامل بالنظر إلى الالحرين . بل 
تکون له برف النظر عنهم وعن آراتہم.إنماصفاٽ موضوعية لا تنوقف 
على الإقرار بها أو عدم الإقرار . وهو ما يعبر عنه الفاراني بقوله عن 
الله « فهو المحبوب الأول » والمعشوق الأول . حه غیره أو لم په 
وعشقه غیره أو لم یعشقه ۲ )٩٥(‏ . وما يعبر عنه اہن سینا أيضاً 
م فالواجب الوجود معقول” › عقل أو ل يقل » ومعشوفق › عشق 
أو لم يلعلشق » ولديذ » شعر بذلك منه »› آو لم يشر » )4٦(‏ . 

فما دام الکمال موضوعيا ي الشيء › فمن البدهي آن تکون 
الصفاتث . التتائح هى الآنحرى موضوعية . عى آلحر : إن الأشياء 
ابلحميلة هي جميلة بغض النظر عن الأذواق والاراء . إنها جميلة › 
لہا تتتم بالکمال اللاتق بہا روحاناً او ماديا أو معنویا وا اتپا 
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کاملة » فهي بالضړورة ذات فاعلية ما . والفاعلية هنا تتحد د بالتأثير 
الفيضي أو التأثير الإجاب عامة » وهو مالمستاه فيما سبق من هذا 
الفصل . 

إن" هذه الصفات نفا جانہها الذاني »> باللإاضافة لى موضوعيتها . 
وهذا المحانب برتيط بطبيعة التأثير الذي نامه هذه الصفات ي الإنسان 
فالانسان له دور ملموس ني استيعاب هذه الصفات استيعاباً أقل مالا » 
او ناقصا] . أي ان الذاتية ترتبط بالاستيعاب الانساني لتلك الصفات 
امو ضوعية غير أن هذه الذاتية لا تجعل من تلك الصفات ذاتية إا تۇ كد » 
وبحسب » مدى الاستيعاب الإنساني لا هو موضوعي . أو كما يقول اين 
الدباغ ر واعلم' أن" لذّة المشاهدة ( مشاهدة الل المؤلف ) بقدر كمال 
الإدراك . وكمال الإدراك تلف بأمور هي اخحتلاف الدرك والمدرك 
والإدراك وتفاو نها في الكمال والنقص » (4۷) . وبمذا فإن الاستيعاب 
الأنساني مرهون" بأمور عداة . ولا ينبغي أن نذهب إلى تقرير الذاتية في 
تلك الصفات » بالانطلاق من در جة استيعابنا إباها . إذ إن الوجود »› كما 
پۇ کد ابلیلاني > يكماله » إغا هو صورة خن الله ومظاهر جماله . 
ويدنحل ثي هذا الكمال « المحسوس والعقول والموهوم والحيال والأول 
والآتحر واأظاهر والباطن والقول والفعل والصورة والمعى . فإن" جمیع 
ذلك صور جماله ر آي جمال الله - الولف ) وتجلیات کماله ۲ (۹۸) . 

وقبل أن فطوبي هذا الفصل » نرى لزاماً علينا الإشارة إلى أن" الفكر 
اعمال العرفي - الإسلامي هو الفكر الوحيد الذي ذهب إلى جوهرية 
الكمال وغوريته بالئسية إلى لقم الحمالية . إنه الفكر الوحيد الذي ربط 
هذا الربط الدقيى لحك بين الكمال وال لال والعمال والسعادة 
واللذة . وي هذا يكمن ا الواضح من الفكر ابحمالي اليوناني › 
ومن الفكر ابلحمالي في أوربة العصور الوسطى وعصر النهضة . غير آن" 
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هذا لا يعني أن" مفهوم الكمال لم يكن له وجود ني اليونان أو آوربة 
بالنسبة إلى القم المحمالية . بليعي أن آهميته هناك آقل بکثر من أهميته 
هنا ني الفكر المحمالي العربي - الإسلامي . فالفيثاغورثيون كانوا يرون 
اعمال ي الكمال الرياضي ء وكذا هي الال بالسبة إلى أوغسطين 
وتوما الأكويني الذي کان يرى آن ابلعمال يتحد د يثلاثة آمور وهي : 
الكمال والائسجام والوضوح (۹4) . مع الإشار ة لى أن كلا“ من 
أوغسطين وال كويني كان واقعا بحت تأثير نظرية الفيض الأفلوطينية . 
غير أن" مة فرق واضحا بين القول بان" الكمال أحد شروط اعمال > 
وبين القول بان" الكمال هو ابحوهر تي الق ابمحمالية عامة . 

ومن المفيد أن نذ كر أن بوسبيلوف عام ابلعمال السوفييي - المادي 
الديالكتيكي - يذهب ني القرن العشرين إلى ما ذهب إليه الفلاسفة 
والمخصوفة العرب - المسلمون في العصور الوسطى » من أن الكمال 
هو العوهر ني الموجودات العضوية »> وهو ال وهر في جمالما أيضاً . 
حيث يقر أن" اعمال صفة الاكتمال المضوي . فالكائنات العضوية 
الي ل تصل إلى الاکتمال › بالدسبة إلى آجناسھا › ھی کائنات قبیحة 
بالصرورة . وذا فانه تود بين مفهومي إلا كتمال الحمالي والا كتمال 
العضوي . ميث لا جد غضاضة من القول بأن هذا الكالن المضوي أو ذاك 
يتمع بدرجة عالية من الاكتمال ابمالي )٠٠٠(‏ › أو أنه م يصل ليه ' 
وهو ١٠ا‏ يذ كّرنا بما ذهب ليه ذلك الفکر ب حدیثه عن الامتزاج و كمال 
التبات وا يوان والإنسان . 

وانطلاةا من ذلك » فان" بوسبياوف يتحدث عن تطور العضويات 
عر الاكتمال ابمحمالي أو المضوي . فيستعرض ململ الأجناس العضوية 
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وطبيعة الاكتمال الحمالي اللائق أو اللحاص" بها . تام كما استعرض 
الفاراي وابن سينا وغيرهما مراحل الاخحتلاط أو الامتزاج وال ركيب. 

إن" بوسبيلوف ني طرحه هذا » لعا بمدف إل القول إن السمات 
اللمالية سمات موضوعية ني الموضوع اللحمالي » وهذه السمات لا تتوقف 
على رآي الإنسان وذوقه أو لا تتوقف على الأذواق الاجتماعية - ابحمااية 
للناس » المرهونة بروابط عدة . « هذه الروابط ,عكن أن تؤ دي إلى تفهم 
الصفات الحمااية لظواهر الطبيعة » كما كن آن تودّي إل إضعاف 
هذا التفهنم ¢ أو حى إل تشوپه » (۱۰۹) . مثلما رايا عند ابن الدباغ 
عام ! . ولا تحلاف إلا قي النطلق › وهل هو مثالي موضوعي أو هو 
مادي موضوعي . 

وملاحظتنا الأساسية > تي هذا المجال » لا تكمن ني أهمية الكمال 
بالشسية إلى القم اللحمالية »ء أو عدم آهمیته . بل تکمن تي اعتبار ان" 
السمات ابلحمااية سمات ذات وجود موضوعي غير متوقف على الأذواق 
الاجتماعية - ابلحمالية . إذ إن" هذا يتعارض والتقوع الحمالي اللي هو 
تاج علاقة الدات بالموضوع . الذات بطبيعتها النفسية والاجتماعية 
والمحمالية » والموضوع بطبيعته المادية وصفاته الاجتماعية - ال حمالية 
المكسية . غير أن“ مده الملاحظة موقعا آنحر غير هلا الموقع . 


۲۸ 


مرش ۔ ١‏ ( 
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« إن" الله جميل" يحب ابال 


۾ حديت بوي *» 


قد صرف الفكر ابحمالي العربي - الإساامي اهتمامه إلى ثلاث قم 
جمالية . وهي ابحلال والممال والقبح > مخفلا إغفالا تاماً مفهومي 
الأراجيدي.والكوميدي . على حين م يشر إلا" إشارات جمالية عامة 
ي أغلب الأحيان » إلى مفهوم المعذأب . بل إن" هذا الفكر قد أعطى 
جل اهتمامه الى اب لال وابلعمال » بعيث يصح انا القول بان" هذا الفكر 
فكر الال وابلعمال » كما أنه فكر الكمال محرفاً . 

ونعتقد أن ذلك ينهض من ارتباط البلحث الحمالي يكل من 
مبحث الإهیات > ومبتحث.اللذة » وميحث المحية . إذ إن" الكلام على 
ذينك المغهومين لا يكاد ية" إلا في إطار الحديث عن الموجود الأول 
و ' الله . فالمدف منه يكمن-أولا ني تبيان ابحلال والحمال في الكمال 
الإهين › ويكمن انيا ني بيان ابلدمالات التي فاضت مئه . وعا أن الامر 
مرقبط بالدات الإهية ¿ فلن" اللعديث عن المحبة وأسبابما ء وعن المحيوبات 
وأصنافها » يبدو بدهياً . فالله هو الحبوب الأول الذي يستوعب كل 
ساب المحبّة . وما أن" نمت جدل ء ني هذا الفكر ء بين المحية 
اة - فالمحبة تو جب اللدة كما أن“ هذه توجب تللك ‏ فان ارتباط 


۳۹ 


كل" من املال والعمال باللذة يخدو هو الأنحر بدهيا . وبدلك لا غراية 
في أن يستحوذ هذان الهو مان على الاهتمام الأ كبر » في حين أن الاهتمام 
بالمعذب يدر اهماما هامشياً . 


إن" ارتياط البحث الحمالي عبحث الإيات قد جعله ميحثاً 
ميتافيزيقيآً . حيث إن" قوامه الأساسي بتحدٴ د بتبيان ما هو #پوب وملڌ 
واه ني الكمال الإفي . أما باانسية إلى ابلحمالات الفائضة منه › فإن 
المحديث عنها لا يعدو أن يكون مقدمة أو نتيجة للحديث عن الكمال 
وابحلال والحمال تي الذات الإلية . عى "تحر : إما أن يكون جمال الله 
دليلا“ على جمال العام » أو يكون جمال العام دليلا على جمال الله . 
وتي الاستدلالين عة هدف واحد » هو الله . 


وإذا كانت الميتافيزيقية هي سمة المكر ابحمالي العري - الإسلامي »> 
فان" الموضوعية هي السمة المصاحبة لتللك . فلا اثر لما هو ذاتي ثي التحديد 
ابحمالي للظواهر والأشياء الروحية والمادية » وإ" يكن له أثر"ملموس في 
تحديد طبيعةالإدراكو طبيعة الانفعال اب مالي . فالقيم ابلعمالية ء في هذا 
القکر › قیم موضوعية . سواء تم الإقرار بها أم لا . فاب عمال » مثلا 
قاتم" بمعزل عن.الذدات الإنسانية . وذلك لارتياطه بااكمال الذي لا يلو 
موجود مته . فمادام الكمال كه الكائن » وما دام الكمال هو ابأحوهر 
تي اقم الحمالية » فمن البدهي أن تكون هذه القي موضوعية › وان 
لا يكون للدات الإئسانية دور ي تحديدها الحمالي » حيث ينحصر دورها 
تي طبيعة الإدراك والانفعال . وهذا ما يتسجم تام ونظرية الفيض الي 


ہے ج 


تھرر جوهرية الكمال ف الموجودات کكافة" کما نسم والجتقد 
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الديي الذي يقرر أن" الله ابحميللا لق إلا ما هو جميل . فلقد خلق الله 
کل شيء € فا كمل مومه . 


وبذلك يمكن أن تصتف الفكر ابحمالي العري - الإسلامي تحت 
النمط اماي - الموضوعي من بين الأنماط الأربعة الي ساد ت الفکر 
اللحمالالإنساني وهي : النمط المغاني-الموضوعي » واللمط المخالي اللداتي 
والنہط الذافي ‏ الموضوعي > والتمط الادي ‏ الميتافيزيقي (0 . 
وتصنيفنا لافكر ابحمالي العربي - الإسلامي تحت التسط الأول ينهض 
من اعتبار هذا القكر أن" لمال ثي الموجردات'اروحة والادية مسحة 
إلمية ت#ظهرت ؟ظهر الكمال . فلا جمال ني الأشياء لولا تللك الملحة 


لقد صرف هذا الفكر » إذا » اهتمامه إل اللحلال والحمال شي الدرجة 
الأولى » وإلى القبح ني الدرجة التاثة › وإل مفهوم المعذ ب ي الدرجة 
الأحيرة » ولا نسبة بين هذه الدرجات . وهو ما يدفعنا إل الحديث 
ني هذا الفصل › عن املال أولا »لأتهالسمة الغالبة على ما هو لمي 
وروحي أو على الكمال المطلق عامة“ ؛ ثم“ نتحدأث عن ابلحمال لأنه 
السمة المشتركة بين الموجودات كافة » أي أنه السمة المشتركة بين الكمال 
المطلق والكمال اليد ؛ ثم" نتحداث عن القبح الذي هو السمة الغالية 
على الموجودات الي لم تستكمل كمالها الأول لعوارض ذاتية أو 
موضيوعية ٠‏ "ب" سحدتث عن الملدب اللي هو حاص" بالكاان الإتاقي 
حین لا يستطیع حلاصا من سر المادة » بالمعى الوجودي والعمَل . آي حين 
يتمنعه كمالّه الأول الادي الصوري - من الوصول إلى كماله 
الثاني - النفسي الصوّري ‏ فترتيب هلا الفصل يقوم » إذا »> على 
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الراتيية فيما بين المغاهم والقم الي طرحها ذلك الفكر . وهذه الراتبية 
تنشاً من تراتبية الموضوعات . فثمة اتفاق" بين أهل البرهان والعرفان 
والبيان على أن" الشرف _ أو الأهمية - نيالقيمة واللدة والعلم والمعرفة 
يرقيط بشرف الموضوع ؛ فكلما ازداد الشرف يي الموضوع ازدا 
باأضرورة شرف اللذة الناجمة منه »> أو شرف إدراكه ومعرفته وهذا 
ما يسو ذلك الاهتمام الديي والفلسفي واب مالي بااذات الإطية الي هي 
الموضوع الذي لا شرف مته» ولا أشرف من معرفته » ولا أشرف 
من‌الاغتباط الناجم مه . إنته موضوع الموضوعات › وقيمة القيم . 


E۲ 


الجلال * 


یعود تاریخ مفهوم اليل إلى لونجينوس اريف » في مله عن 
ابلليل »الذي يعد أول بحث تناول هذا المفهوم بالدرس والتطيل : 
ولا'تجد قبل لوتجينوس أي اهعمام فلسفي بهذا الفهوم . ولکن إذا كان 
التفکیر الفلسفي قد تأر في معابلعة اأظواهر ابلبليلة > فان الفن.»ولاشيما 
قن العمارة » قل جسد" ي مرحلة مبكذرة من تاريخه + الكثير من الواهر 
والأشياء ابعليلة الطبيعية منها والاجتماعية . بمعى أنه إذا كان التفكير 
افاشفې تد تار ي طرخ مفهوم الیل » قان هتا لا يعي أن" الظواهر 
وألأشياء التتصفة بابحلال م يكن بجا وجوه من قيل . a‏ 
٠‏ وعلى الرغم من ن اونجینوس قد آثار سال ادل فلفيا ء 
فإن. ,إثارة ته تلك ۾ , تفع . بالتقكر الفلسفي لل الاهتمام اللائق هو ۲ 
الیل . حيث يقي الاحتمام به. ماتيا » إذا ماقتورن بالحمال . والحتق* 
ن هذا المفهوم لم يتصدر الاهتمام زلا ي الفکر العري الإسلامي a‏ 
بااقرن العاشر اميلادي »على حين آنه تأر في حيازة الكانة ا 
ي الغرب الأؤرييً إلى أواخر اققرن الثامن حشر 'اليلاذي ؛ ما يۆدي 


“f 


: ر قد اعتبر اوقجینوسس: ریت ان خاد الان ت 
اليه خط . فقد عاش اونجينوس في القرن الثالث > على حين أن البحث 
لعو د الى القرن اميلادي الأول ۰ 
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إلى القول إن" دراسة الحلال تي الفكر العري - الإسلامي تحعي › فيما 
تعنيه » دراسة النشأة !لأولى مدا المغهوم . نقول ذلك › على الرغم من 
وجود بحث « ابليل ء المنسوب إلى لونجينوس الذي سعى إلى يلورة 
هدا المفهوم . غير أن" المسألة لا تع بوجود هذا البحث أو ذلك › 
نقدر ما تتعلتتى بوجود حركة فكرية فلسفية حلت على عاتقها دراسة 
املال وتبيان المشاعر المصاحبة له › والتمييز بينه وبين غرره من الغاهي . 
ونشير إلى أن إعث د اليل » قد عانى من الإهمال ردحا طويلا من 
الزمن › ما جعله عدم التأثير ني التفكير الفلسقي - ابلحمالي . وعلى أي 
حال » فان" المعابلية العربية - الإسلامية لمفهوم اللطيل تعد من العابعاتة 
الحماية الأول . وهذا فإن“ دراستها قضي ء مرحلة هامة من مراحل تاريخ 
هذا المفهوم 

وعلل الرغم من ارتياط دراسة اللحلال » في الفكر العري - الإسلامي 
بالدات والصفات والأفعال الإلمية › فإن تلاك الدراسة تقدم لا 
السمات العامة الي تَنظم الظواهر والأشياء ابمبليلة > سواء كانت إلية 
أم روحية أو مادية أو اجتماعية . وني هذا يكمن غى الطرح ابحمالي 
ذا الفكر . فهو تي بللورته للجلال الإهي يبور مفهوم ابليل بعامة . 
وذلك بصرف النظر عن طبيعة تلك البلورة »> وهل هي مثالية أو مادية › 
ميتافيزيقية آو ديالكيكية . 

ڀذهي الماراي لل د آن" العظمة واحلالة والمجد ني الشيء إعا 
يكوت بحسب كماله . والأول ر آي الله - المؤلف ) لتا كان كماله 
بایتا تکل" کال » کائت عظمته وجلاله ومجده باي نكل ذي عظمة 
وجك » (۷) . 


إن" ما يذهب إايه المارالي يكاد يطبع كل" التحديدات الي جاءت 
بعدّه پطایعه . [ذ إن من جاء بعده لا يعدو أو يتدم تنويعاً أو تمر يعاً 
أو شرحاً مطول › لذلك التحديد الني عكن تلخصه بان" الكمال هو 
ابمحوهر ثي اللعلال . فلا وجود للجلال ني غياب الكمال أو فيما أصابه 
نقص ما . هذا من جهة » ومن جهة ثانية » فان“ العظمة والمجد من هم 
السمات الي يتميز با ابعليل . فاب ليل عظيم وماجد بالضرورة . آي آن 
العادية والضعة والابتذال والضآاة والتفاهة من السمات الي لا بمكن أن 
یتسم با الیل ؛ وذللك على الرغم من أن الشيء الذي يتسم بتللك 
السمات یکن أن کون كاملا كمال لاا به . فالضالة › مثا > 
لا توجب النقص أو عدم الکمال. وبہذا لیس کل کامل جلیلا › 
بليثبغي أن يفترن الكمال بالعظمة والمجد حى يدخل ني إطار املال 
وعلى الرغم من أن الفاراي يستخدم العظمة وابحلااة والمجد علىأنها 
صمات مر ادفة . فإن" هذا الاستخدام يضيف إضافات هامة على صعيد 
التحديد ابلحمالي للجلال . غفالعظمة الي هي - لخة ‏ الكرياء »> والمجد 
اللي هو - اخة - الكَرم والرفعة » يدحلان تي حديد الحليل الذي هو 
بالضرورة كامل . 

ومن جهة ثالئة » فإن" الفارابي يو كد أن" ابحلال الإي فوق كلى 
جلال . لان" جوهره » وهو الكمال الإمي المطلق » فوق كل كمال . 
وإذا ما آشرنا إلى أن" الفاراي ينظر إلى الكمال من منظور المحوهر 
والعرض - حيث إن الكمال الإمي كمال باب وهر » ي حين أن" كمال 
ما سواه كمال باامرض - فإنه ينتج أن" ابحلال الإغي الذي هو كما 
بابمعوهر » وفوق كل كمال » هو ابحلال اليقيقي الأوحد . إنه ابحلال 
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الذي لايعكن الوصول إايه » أواستيعابه أو التشبه به . وهو ما يدفع أحمد 
حميد الدين الكرماني -- الداعية الإسماعيلي - إلى القول « إنه تعالى وراء 
الكمال وفوق الحلال » (۳) و ١‏ إنه من اأعلاء في سمائه ومن الکمال 
ي ورائه ۲ )٤(‏ . وذللك اتساقاً مع رفلضه العام للصفات الإهية . حيث 
يۇ كد أن َة استيحااة بي وصفه تعالى فهو لا معقول ولا حسوس › 
لا لیس ولا ایس (ه) . 

ويهذا > فلن" الفارايي قد وضع اللاطوط العامة لمفهوم ابلحليل > 
الى سار عليها الفكر الحمالي العري - الإسلامي . وذلاك باعتباره آن 
الكمال هو اللحعوهر تي العلال »> وأن" العظمة والمجد أو الرفعة من سمات 
ذللك الكمال . فحين يكون الكمال متصفاً بالعظمة والمجد نكون بازاء 
العلال . وهله بدهية من بدهيات ذلك الفكر . حيث يو كد الكرم‌اني 
أن « اة والبهاء والقدرة والكبرياء والعظمة والمجد والعلاء والبهجة 
والضياء والغبطة والمسرّة الأشياء كلها ني كماما الثاني » (") . 

نلحظ ني قول الكرماني أته جعل الكمال الثاني جوهرا لصفات 
الال ر كالميبة والقدرة والكيرياء والعظمة والمجد ) ولصفات ابحمال 
( كاليهجة والضياء والغبطة والمسرة ) . وهو ما ينسق والطرح ال حمالي 
اتلاك الفكر . أما ءاذا يقصد الكرماني بالكمال الثاني » فإن الكرماني 
يذهب إل أن" الكمال الأول حاص" بالله وحده الذي ايس جوهرا › 
كما آنه ليس عضا . آي أن" الكمال الأول لاينطبق عليه معيار اإدوهر 
والعرَض - غلاف ما يذهب إليه الماراني - آما الكمال الثاني فهو الكمال 
الذي ينطبق عليه ذلك المعيار. فيكون نة كمال" بابلنوهر » وآنحر بالعرض 
وما نهم له » تي هذا المجال هو أن الكرمافي يۇ كد جوهرية الكمال 
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بالتسبة إلى الحلال ء بالاضافة إلى العظمة والميجدواهيبة والقدرة والكبرياء . 
وهذا ما يذهب اليه الحيلاني بقوله « إن الحلال عبارة عن صفات العظءة 
والكبرياء والمجد والثناء » (۷) . أما ابن الدباخ فيلْسهب أي تللك الصفات 
حين بقول : « ومن" الى ر أي الله - الولف ) له بتعوته 
الواجبة له من العرّ والقهر والعظمة والمبروت والسطوة والقدرة 
والاستيلاء . ونظر إلى نفسه فرآها فقيرة مقهورة ناقصة ذاهبة ي عر 
كبريائه وهر ساطانه » فوجد لذلك لي نفسه من الدهش والذهول 
ما یکاد يطمس معام ذاته » ويي رسوم صفاته » فيال إن هلا 
مشاهد" لصفات املال » (۸) . 


إن" ما سلف يۇ كد أهمية العظمة والميجد ني الال » ويو كد أيضاً 
أهمية يعض الصفات الالح رى من متل السطوة والةدرة والكيرياء والمبروت 
والاستيلاء الي تصب كلها ني صفة عامة يتصف با اللحلال » في الفكر 
العربي - الإسلامي »> وهي صفة القهر . فابلليل الذي هو كامل” وعظم 
وماجد" هو قاهر" أيضاً . إنه قاهر للدّوات الي تشاهده أو تتلقاه . 
أي إذا كانت العظءة والمجد والكمال من صفات الحلال الذاتية فإن" 
صفة القهر ناجمة من العلاقة بين الحليل والتلقي . وهذا ما عل ابن 
المعطيب يرى آن“ القهر سر ابحلال (۹) » ويذهب إلى وصف الال 
بالقاهر )٠١(‏ . كما جعل ابن عرلي يعر ف الال > ي کتاب اصطلاح 
الصوفية ء بأنه « نعوت القهر من الحضرة الإية )١١( ٠‏ . 


إن الحليل قاهر 4 اما فيه من عظہة و لد وقدرة و کر اء 
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وجيروت وسطوة . وا آن" الأمر كذلك فن" الأثر النفسي الانفعالي 
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المرتبط بابحلال يكمن بي المَيبة الي يتعرفها ابن عربي بأنها « آثر 
مشاهد ة جلال الله يي القلب » (۱۲) . 


ونشير » هنا » إلى أن ابن عري يعرض على اعتبار بعض الصوفية 
أن" الميبة وال نس وصمان لته . وهذا حال » عند ابن عربي الذي يذهب 
إل اعتيارهما وصفينِ االإنسان لا له » على حين يرى أن" ابعلال 
وابحمال وصفان_ لله (۱۴) . أي أن" ابن عربي ييز بين ابحلال والميية › 
كما عير » بين اللحمال والأنس . قالميبة من أثر املال » وال تس 
من آثر اعمال . 

نصل » من ذلك » إلى أن" الفكر اب مالي العربي - الإسلامي يسحد ٠د‏ 
مفهوم اب محليل من خلال الصفات الذاتية للشيء »> ومن خلال علاقة 
تلاك الصفات بالإنسان . فعلى الصعيد الأول يرتبط املال بالكمال 
والعظمة والمجد › وعلى الصعيد الآنحر يرتبط بنعوت القهر من سطوة 
واستيلاء وكبرياء وقدرة وجبروت . وبهذا فان الشيء الكامل ذا 
العظمة والمجد »> لكي يكون جلياا“ بحق » ينبغي أن يكون قاهرا بصفاته 
ومنلعكسا على شكل هيبة من حيث الأثر النفسي الانفعالي . غير أن 
ذلك القهر وتلك افيبة ينبي أن يكونا مرو جين بنوع من المحبة والرغبة 
والحماسة . وذلاف كي يكون الموقف الحمالي من الحليل موقفاً إجابياً . 
وإلا" إن القهر من دون المحبة يخدو سلبياً مقوتا . وني هذا نتدكر 
حناثية القهر والعشتق » عند السهروردي . حيث إن" الأعلى قاهر” ومعشوق" 
بالنسية إلى الأدنى منه . 

ذلك هو التحديد العام مهوم ابلطليل . آما بالنسبة إلى ابحلال الإمي ٠‏ 


1٤۸ 


فإن" ابسبأاة تخدو أكثر تشعاً › وأدق مسلا . إذ إن" الكلام يتناول 
ذاتا لا مادة ما ولا شكل » لا معقر اة ولا حسوسة » فوق الزمان والمكان > 
لاعن إدراها أو لكشن يجوهرما .وعلى الرغم من ذلك فقد سهب 
الفلاسفة والمتصوفة العرب- المسلمون في الحديث عن الكمال والمحلال 
وا محمال فيها . 

إن" املال الإهمي هو الل الأعلى ثي ابلحلال ء وما ذالك إلا لاه 
المتل الأعلى ثي الكمال أيضاً . وإذا ما علدنا إل تحديد الفاراي السالف 
للجلال الإيي > فإننا نضع ايدينا على السمة ابحوهرية الأولى مذا 
ابحلال » وهي أن" کماله فوق کل" كمال . إنه كمال" تي الدرجة 
القصوى من الإطلاقية » أو كمال الكمال بحسب تعبير ابن سبعين )١٤(‏ . 
أما الكرماني » فعلى الرغم من أنه يرفض آي وصف للدات‌الإهية › 
مهما یکن نوعه › فانه یری أن" الله فوق الكمال وفوق الحلال »ء وأنه 
سبحانه متعال عن الانقسام وڊريء من أغاء النقصان والتمام KEDI‏ 
إلا" أنه ينسب ابحلال الإلمي إلى الكمال الأول الذي لا ينطبق عليه معيار 
الحوهر والعرَض »› کما آه يقول ناسياً الكمال والحلال إلى الله « ولا 
يوسم بشيء يقال عليه ء وإن" كان من الكمال على الغاية » ومن املال 
على النهاية » إل وذلك يليق با هو دوته ما لا يجخلو أن يكون إما 
جوهرآً أو عرَضاآً )۱١(»‏ . عى أن“ #اولات الكرماني ني عدم وصف 
الذات الإلمية »› تبوء معظمها بالفشل › ولاسيما فيما يتعلتق بالكمال 
وابلحلال في تلك الذدات . إذ إنه جد نفسه واصفاً إياها » من حيث لإ 
يدري .فيصف اله أنه من الكمال عل ‌الغاية »ومن ‌ابحلالعلى النهاية . و ليس 
ما يقو له م.وی‌الكمالالطلقو الال المطلق‌اللذين هما نحاصان بالله و حده. 
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إن" الأسباب الموجبة للكمال الإهي هي تقسها الأسباب الموجبة 
للجلال الإفي المطلتق . أي أن العية والمفارةة والكلية والسرمدية 
والثبات وانغنى واليساطة والعلم والقد "رة وال حدية الي هي أسباب 
الكمال الإمي تدحل في تحديد الحلال المطلق . فلا بعكن > وهله 
الحال » الحدیث عن هذا الالال ععزل عن تلاك الأسباب - السمات 
فابلحلال المطلتق » بهذا المحنى > هو العالة الأأولى في الحمالات والحلالات 
الروحبة والمادية » وهو الحلال الذي لا مادة فيه » ولأيتحير في ماد ة »› 
وهو کل لا يتجرا وبسيط لا يرکب > وآحد” لا ثاني ولا صد 
ولاند ولامشل له > وهو غيٰفلا یمتاج ولا یرید ولاءیسعی وهوثایت 
لا يطرا عله تغیتر آو تبد“ٌّل » كما آنه لا بداية ولا ناية له و لوچوده › 
وهو حلي القدرة والعلم . إنه »> بشكل موجز › التل الأعلى ني ابلملال 
لا بعكن التشبّه به أو معرفته ‏ ومن َم" لا بعكن وصفه على الحقيقة . 

إن" هذه الأسباب - السمات هي الي تدفع بابن عر لل آن 
يميتز بين نوعين من المحلال الإليي وهما : المحلال المطلتق وجلال 
ابلعمال . حيث يۇ تد أن" كل" ما يقال عن املال الإمي إنعا هر كلام" 
على جلان الحمال . ما املال الطلق فهو حاص" بالله وحده من حيث 
الوجود والمحرفة . يقول « إن القرآن يحوي على جلال الحمال وعلى 
اللعمال . فأما املال المطلق فليس لخلوق ني معرفته ملحل ولا شهود . 
انفرد احق" به » وهو اللحضرة الي ر فیها احق سبحانه نفس با 
مو عليه . فلو کان لنا فيه مدخحل" ل حطنا علما بالله وا عنده . 
وھذا شیل ۱۷(6) . 

إن" تيز ابن عري بين هذين النوعين من الحلال الإهمي يتسق 
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وتمبيزه بين نوعين من الكمال الإلمي : كمال مطلق » وكمال يقول" 
به حى نعلم (۱۸) . فاذا كان الكمال اطلق هو مظهر ابلحلال المطلق › 
فان الكمال الذي يقول به حى نعلم » هو مظهر جلال امال الذي 
بعكى اعتباره الصلة بين الله والعا . حيث يتجلى الله على العام يجلال 
جماله . هذا الال هو الذي ينعم المعصوفة ‏ كما يذهيون - 
عشاهدته والتمتع بمرآه »> واليبة من جبروته . وهذا ما يعبر عنه ابن 
الفارض شعرآً بقواه : 


مال حجبته مجلال هام واستتعذب العَذاب هناكا 
فباقدام رغبة حين يغشال ‏ باحجام رهبة يتخشاکا(۹ا) 


إن" ندال اب حلال تي امال على صعيد الكمال الإمي آم فرّض 
نفسه على الفلاسفة والمحعصوفة على السواء . إذ إن" التفكير يتناول ذاتاً 
واحدة غير مركبة وغير منقسمة » وهي الذات الإمية . وبا آن 
هذه الذات ثي غاية الكمال » فلم يكن بد" من الذهاب إلى أن" مة تداخلا 
بين ابلحمال وال حلال في الكمال الإمي . وهو ما يذهب إليه أقطاب الفكر 
العرفي الإسلامي على انحتلاف منطلقاتهم وأطرو حاتم . فاانات الإهية 
الي . هي ني غاية الكمال ›» هي ثي غاية ابلحلال وتي غاية اعمال أيضاً . 
ما يعني أن التمييز الذي اقتر حه ابن عري بين اب محلال المطلق وجلال ابحمال» 
على الرغم من جدته ينهص ما هو بهي > ني ذلك الفکر . آي أن 
ما اقتر حه ابن عرب كامن- ني طبيعةا حا كمات المنطقية الي كانت سائدة 
قله . وهو ll‏ عند الفارايي وابن سينا وأحوان الصفا والكرماني 
والغزالي . . الخ N‏ ابن عرب يتمير بجدة التصنيف 
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ودقة التعريف . وهو ما استفاد منه المتصوفة التايعون لابن عرلي . حيث 
شاعت مصطاحات الال امطلتق وجلال اعمال وجمال ابملال . 


ولعل" ابمحيلاني من آهم من" تأتر با قاله ابن عربي » على هذا 
الصعيد - وعلى أصعدة آنحرى كثيرة ‏ فراح يفصل ثي اللحديث عن 
ابمحلال الإفى . فيحدد ابلحلال بالإجلمال من جهة › وبالتفصيل من 
جهة ثانية - آما الأول فهو « عبارة عن ذاته بظهوره ني اسماثه وصفاته 
كما هي عليه على الإجمال وأما على التفصيل فإن" الحلال عبارة عن 
صفات العظمة والكبرياء والمجد والئتاء )۲١(٠١‏ . 


ويدهب ايلاتي إلى أن الحلال بالإجمال هو الال المطلق الذي 
یستحیل شهو ده إلا له (۲۰) . على حین يذهب إلى آن" الجلال بالتفصیل 
ظهورين اثنين »> هما : جلال الحمال وجمال الال . الأول يكمن 
ني مبادىء ظهور احق على اللحلاق . والاني يكمن ثي اشتداد ظهور 
احق بي اللسلى . عى أن“ الموجودات توجد مجلال اعمال » وتتميز 
فيما بينها بجمال ابلعلال . وكأن“ ابميلاني يو كد آن فعل اللحلق والإيجاد 
والإبداع لا کن آن یت إلا" باعلال - جلال اعمال هنا - آما تميز 
الموجودات فيحتاج إلى الحمال ‏ جمال اللال هنا _ أما بالنسية إلى 
الال اطلق والحمال المطلقى فلا مدخحل للإنسان فيهما » وإن يكن 
لكل متهما مظهر حي « فابلئتة مظهرٌ ابمحمال المطلق > وابححم 
مظهر الحلال المطلق » )۲١(‏ . أي أن" مظهر احمال يكمن ثي السعادة 
القصوى »› ومظهر اب حلال يكمن ني العذاب المطلق . وهذا ما يذدكرنا 
بالقهر المصاحب للجلال . 


ويذهب ابميلاني إلى أن « لكل اسي أو صفة من أسماء الله تعالى 
وصقاته آثرآ . وذلك الأثر مظهرٌ بمحمال ذلك أو جلاله آو کماله »(۲) . 
فالمو جو دات كلها قامة” بأسماء الله وصفاته . ودا فلن" ابلميلاني برى 
أن" عة جلالا تي هذا العام » كما أن" ثمة جمالا و كمال . آما والسبة 
إلى ابلحمال فإن" « الموجودات بأسرها من حيث الإطلاق مظاهر لأسماء 
امال باس رها . وهو تلف عن الحلال الذي مص « ببعض 
الموجودات دون بعض كالنتقم والمعلآب والضًارَ والانعم وما شايه 
ذلك » فإن بعض الموجودات مظاهر ها لا كل الموجردات لاف 
أسماء اباىمال » فلن كلا منها يعم الوجود . وهذا سر قوله سيقت 
رحنمي غضي )٠١(٠‏ . ولمذا فلإذا كان الوجود كله أثرآ من آثار 
الحلال الإمي فان هذا لا يؤدي إلى القول بأن الموجودات كلها ذاتٌ 
جلال . إتھا جميعاً ذات جمال » على حين أن بعضها فط ذو جلال . 
وبذلك يكن التو كيد أن الفكر العربي - الإسلامي بعامة لا يني وجود 
الال في العام ككل > وي بعض الموجودات الي تتمثح بالكمال 
والعظمة والمجد . بل ينفي نوعاً عد دا من الحلال وهي المطلق . إن" جلال 
العا من نوع جلال ابلحمال . أو الأصح أن نقول إن" نمة جلالا" مقيّدا 
بالإضاغة إلى الحلال المطلى وهذا الحلال المد هو جلال العام وبعضِ 
موجو داته . نقول ذلك على الرغم من أن" ذلك الفكر لا يتحدّث صراحة" 
عن جلال مقينّد ء كما تحدث عن اعمال المقيّد . غير أن" منطق 
حاكماته يفرض ما نذهب إليه . وهو ما نلحظه واضحاً عند ابن عرلي 
وابحيلاني . 

إن" عدم نضي ابحلال عن العام وعن بعض موجوداته قد فر ضه 
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الاتكاء على نظرية الفيض في رذية بة الوجود وني فهلم نشأته وسیرورته . 
حيث إن للموجردات بعضاً من صفات اسبابا الموجبة » وما أن 

العلة الأولى هي الذات الإلمية بكماها وجلاطما وجمالما » فمن البدهي 
أن کون الموجودات الي هي معلولات تلاك العلة ء ذات اتصاف 
ما بالكمال الذي هو مظهر كل من الحلال وابسال . وذلك بحسب 
صفات المىجرد الكامل » من حيث الكيف والكم . 


إن" ذلك هى الذي يكمن وراء !عتبار ايلاتي أن الموجودات كافة 
اة" پاس ماء المحمال » وأن بعض المرجودات قام" بأآسماء املال . 
مح الإشارة إلى أن“ الوجودات كلها لا تقوم من دون أسماء الكمال . 
فالكمال هو الحوهر وهو النشآة والسيرورة »> كما 0 الظهر . 
ما ذهب اليه ابن عرب »قبل الجيلاني » حين راح RL re‏ 
ية في تاب الہ تعالی ولا کلمة ر أي موجود ‏ المؤلف ) في الوجود.- 
ری“ وا اة أوجه جلال وجمال و کمالے فكمالها معرفة" 
ذاتها وعلة وجودها وغاية مقامها N‏ تو ج ھهها 
على من تتوجله عليه بالميلبة والأأنس والقبض والبسط والحوف 
والرجاء » (۲۲) . وتي هذا الإطار شخصص” عبد الغني النابلسي الكمال 
بااذات الإمية » على حين عص الأسماء والصفات بال محمال » والأحكام 
و الأفعال بالحلال (۲۳) . وهي ما لا تلف من حيث العوهر عن أن عرني 
والجيلاني . 

إن" الإقرار بأن" ثمة جلالا فيما هو مادي . وي الياة الإنسانية › 
آم بحسب لافكر ابلمعمالي العرني ‏ الإسلامي » بوصفه ميتافيز يقياً ‏ 
موضوعياً . وقد در ذلك حين نعذ كر أن" هيغل قد نفى ابلحلال عن 
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الحباة الإنسانية وذلك من منظور أن اللامائية واللاحدودية من صفات 
الال . فما هو الي وحدود › لا بمکن اعتباره*» عند هیغل مضو يا 
تحت الال . وعا آن" اللامهائية واللاعحدودية من صفات الله » فن" هيغل 
یری ان" 3 جلیا واحداً > هو الله )۲٤(‏ . 

وعلى الرغم من أن الفكر ال مالي العري - الإسلامي يوكتد أن 
اللاہاثية واللاعدودية من صفات الله أو من صفات الحلال الإمي › 
فإنه لا يذهب إلى اعتبارهما شرطين من شروط الحلال عامة . إذ 
إن ما يتصف به ابلعلال لإي لا يشرط بالضرورة الحلالات الروحية 
والمادية في الوجود . ولهذا كان من الطبيعي أن لا ينفي ذلك القكر إمكانية 
وجود الحلال في اللحياة الإنسانية . بل إنه يؤكده » بشكل لالس 
فيه . إذ إن ما يشرط الحلال عامة يكمن ني الكمال والعظمة والمجد 
والآھر »› كما لاحظنا سابقاً . 

إن المنطلق الميتافيزيقي ٠‏ اللك الفكر › لم يد ء إذا » إلى قفني 
اللجلال عن اللياة الإنسانية . وذللك على الرغم من آن مبحث ابحلال 
يتضوي » بي ذلك الفكر › تحت مبحث الإلميات . عى أن" المدف 
م يكن في تحليل ابحلال » بل في بحث الذات الإية . وكان أولى بهذا 
الفكر أن يذهب إلى ما ذهب إليه هيغل . غير أنه نظر إلى المسألة من 
منظور آنحر أ كار واقعية .ونقصد إقرارّه بوجود ابلعلال في العام والحياة 
الإنسانية . صحيح أن" ذلك الال يبقى عدودا وعرضياً ومكتسا 
إذا ما قورن بابحلال الإلمي » إلا" أنهموجود . ني نماية المطاف . بل إن" ' 
وجود ابحلال في العام يقتضيه وجود ابحلال الإلمي بالضرورة . 

نصل من ذلك إل أن للجلال الإلمي منحيينن : متحى مطاقا 
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لا عكن مشاهدته أو معرفته . وذلك كما يؤ كد الغزالي بقوله 
« فالإ حاطة بکنله جلال الله محال » (ه۲) . ومنحی نسییا ‏ إن 
صح التعبير - حكن الوصول إليه والتمتع به . وهذا ما يعر ته بعض 
المتصوفة بالقول : إن" السير إلى الته ينتهي آما السير تي الله فلا ينتهي « . 
عى أن" الوصول إلى جلال اعمال أمر" ممكن » غير أن“ الوصول إلى 
الإحاطة بالحلال الطلتى آم عال . ولعل“ مثال الداثرة هو الأنسب 
للتعبير عن احلال المطلق > فلا بداية ولا نماية فيه . « وهيهات أن يدخل 
الداثرة . . . والداترة مالها باب » )۲١(‏ » كما يعبر الحلااج . 
ولك ما ينبغي التنبيه إليه »> ني هذا الميجال > هو آنه لا انفصال دين الحلال 
المطلق وجلال الحمال في الذات الإهية › مثلما آنه لا انفصال بين الحلال 
وابلحمال فيها . فهي ات واا فر م كة وغ م فة . ولا 
فن" هذه العقسيمات لا تتناول الات بل تتناول العلاقة بها . فالذات 
واحدة” غير أن تأثيراتها متعد دة ومتنوعة . فمن تتحوجنه إليه الذات 
الإهية بنعوت القهر يكون مشاهداً لصفات جلال الحمال » ومن 
تتو جنه إليه بنعوت الأ شس يكون مشاهدآً لصقات امال أو الأصح : 
لصفات جمال الحلال . وتبقى الذاث الإهية هي هي قي الحالين . فلا 
احتلاف ولا تغيثر على صعيدها . فهي الكمال المطلق وابلتلال المطلق 
وابلعمال المطلى.أما بالنسبة إلىجلالابحمالوجمال ابحلال فيكلمسنان في 
علاقة الذات الإلية بالعالم والياة الإنسانية . وكأثي بالمتصوفة قد ذهيوا 
لى إيجاد هذين الممهومين اللحماليين من أجل تسويغ آقاويلهم بالمجاهدة 


+ س لفد قرأفا هذا القول منذ زمنى » ولك ما عدنا ندكر أين ولن . فالمعذرة من 
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a‏ والتواجد والوجد . . الخ . - فلولا هذان المغهومان لما أمكن 
تسویخ ٠‏ الأحوال والمقامات الي يقواون بها . فبما أنه لا يمكن مشاهدة 
الحلال اإطلتق أو معرفته والإحاطة به ؛ وعا أن" الصري بحس" ف 
نفسه بان" َة جلالا يقهره وبستولي عليه ويضنيه عن الإحساس بوجوده ؛ 
فلم يکن بد من ياد مغهوم يعبر عن ذلك ويسوغه » فکان مفهوم 
جلال اعمال . ٥ح‏ الإشارة إلى أن" هذا التسويغ جاء هنسجماً وفظرية 
الفيض الي تنفي أن يكون هنالك انقطاع بين المو n‏ . فالتمي 
والر ارط ی الموجودات اران بدهیان_ £ زظرية الفيض .ولا حرج 
الذات الإمية عن ذلك . فبقدر ما هي متميزة هي مترابطة ومتّصاة 
بالموجودات الأحرى . آما اتصالما » على الصعيد اعمال » فيكمن في 
جلال امال وجمال الحلال » على حين أن يرا يكمن فيما هو 
مطلق کمالا وجلالا وجمالا . 


إن" جلال اعمال هو السب المباشر في وجود اباملال تي العالح وني 
الحياة الإنسانية . وعلى الرغم من أن الفكر ابحمالي العربي - الإسلامي 
لا يتوق عند هذا الحلال محللا أو مصنغا أو محلصيا > فإنه 
أكد وجو ده بشكل لا لبس فيه . وذلك من خلال ۰ بآن املال 
يكمن في الكمال والعظمة والمجد والقهر . فكل ما يتمتع بيذه السمات 
هو جليل بالضرورة . غير أن ابلعلال ني العا والياة لا يساوي 
نقطة ني محر ابحلال الإمي . والدليل على ذلك ما حدث للجبل الذي 
آصبح د کا ٥-سیا‏ آمام موسی » حین انکشف له جلال اعمال الي . 
وينعلتق ابن عربي على ذلك بقوله « فلا تجلنى ره للجبل جعله ذاك 
التجلي دک فما أاى ولکن آزال شموه زغل Le . (۷) ٩‏ 
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يعي أنه لا فسية بين جلال العام وجلال اعمال الإليي . إذ إن جلال 
ابحبل أصبح عدم - على الصعيد ابحمالي لا الوجودي - حين انكشف 
له جلال اب لمال . أما بالنسية إلى موسى > فقد حر صقا > لا رأى 
ما صر ابل دكا (۲۷) . وهنا ما جانا على الحديث عن المشاعر 
المصاحبة للجلال »> كسا يطرحها الفكر ابحمالي العريي - الإسلامي . 
عكن التو كيد أن“ المشاعر المصاحبة للجلال تتحد د بتعوت اة 
والقهر . وذلك من متل اللعروف والانقياض والاندهاش والذهول والمحو 
والفتاء والإحساس بالعجز والفقر والذّل“ وما إلى ذلك . وغي" عن البيان 
أن" الفكر ابلحمالي العرني - الإسلامي يتحدث عن هذه النعوت بو صفها 
مصاحية لتلقي جلال ابلحمال الإمي . غير أن" هده النعوت بمكنها 
أن تكون مصاحبة للجلال عامة . إمعى أننا نستطيع أن نفيد منها في تحديد 
المشاعر الصاحبة للجلال عامة » بصرف النظر عما إذا كان ايا أو 
روحيا آو ماديا . ومن البدهي ان هذه النعوت هي الدرجة القصوى الي 
عكن أن تصل إلها المشاعر الإنسانية ني تلقتيها للجلال . 
فالأثر التفسي - الانفعالي الذي يخلفه ابحلال » ني الذات الإنسانية ء 
يتحد د إذاً بتعوت الميية والقهر . ومن هذا المنطلق قال بعض التصوفة 
« من" كوشف بصفات اعمال عاش » ومن كوشف بصفة املال 
طاش » (۲۸) . وقال آخحرون « اقعد على هلا البساط وباك" 
والانبساط »(۲۹) . وقال ابن الفارض : 


وأظته م يدر ذال" صبابي إذظل مهيا بعر جماله » )٠٠(‏ 


ب # - پعز اله : آي يلال جماله . 
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فالاستسرار تي تلقي الحلال أمرٌ ني غاية الصعوبة . إذ إنه جعل 
الذات الإنسانية - أو الأصح ذات العارف ثي حالة دائمة من الإحساس 
بالقهر والذل والفقر والمحو والفناء . . . إا « تطيش ٠‏ وهذا ما لا يكن 
احتماله بشكل دام . ولعل متل الحلاج من أوضح الأمثلة على ذلك . 
لقد « طاش » بصفة الال » حین کتوشف یا » فما عاد ڪس ما حو له. 
غير أن" ني هذا لذ جمالية ما بعدها لذ" > كما يۇ كد المتصوفة . 
إنها لذّة القهر واهيبة . وهي للّة لا تبسر إلا للصضلوة من العارفين . 
وقد لا نفهم هذه اللذة القاعة على التقهر »› الي يسعى إليها المتصوفة > 
إلا" من حلال صفة الحو والمناء . حيث تى ذات العارف وتنلمحي 
ني جلال الحمال» ولا يبقى منها أثر . وتكمن عنظمة هذه اللذة ني 
أن" ذات العارف تعخلص من تركيبها لتعودإلى أصّلها البسيط . مى 
أن" لنّة الحلال هي لذة العودة إلى الأصل » إلى ألبساطة إنها لذّة 
المحروج من التركيب والتعقيد » والدحول بي البساطة الي هي حاصنة بالل 
وحده . وجا ن" اللحروج من التركيب والتعقرد أمر ليس سهلا > فمن 
الطبيعي أن تكون نة معاناة أو مجاهدة . ومن هذا النطلتق فان" اللذة 
الناجمة من اللعلال » وإن“ تكن لذة قهرية > هي أعمتق اللات ابلحمالية 
وآمتعها . وما ذلك إلا" لأها ناجمة من جلال الحوهر ‏ أي الله _ 
ومن جمال العودة إلى الأصل . وكأن" كل ما يقال عن الجر 
والذل والهقر »> ليس ني حقيقته » بالنسبة إلى المتصوفة › إلا" قو“ 
وعرّة وغى . مى أن" الذل" الذي تعس" بد ذات العارف مام جلال 
اللحمال ينعكس عرَّة فيها وذللاك ني علاقتها بااذوات الأحرى . إن" 


۳ 3 د ۴ ای ت غ بے ت‎ e 
ذاٿث العارف ذايلة وير ه٠ و-حعبر هة لك ر ما شی داث عرة وعی‎ 
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وسم . وما ذلك إلا يسبب علاقتها المتواصلة مجلال اللحمال الإهي . 
, هذا يكمن الحانب الإيجاي من ابحلال الذي قد يبدو للوهلة الأولى 
PO RE‏ ماحقاً مرعياً . 
غر أن المسآاة ايست على هذا النحو . فالحلال و يفي و ڪحو 
وتف ويل > يو كد الذات العارفة ET‏ فيها الإحساس 
باحر ة والکبر ياء والغى . مح الإشارة إلى أن الإفناء والإذلال والإضعاف 
والحلو الناجمة من العلاقة بالحلال ليست بالنسية إلى المحصومة إلا شكلا 

توصل به إلى الحوهر الإنساني البسيط . 

إن" التدانحل الدي آشرنا إليه سابقاً » بين ابحلال واحمال بي الذات 
الإلمية قد أدّى إلى التداحل بين المشاعر المصاحية للجلال › والمشاعر 
الأصاحيبة للجمال › مع غلبة الأولى على الثانية . آي أن افيبة من جلال 
اعمال تبدو مز وج“ بالا نس يقول ابن عرني « إذا جلى لنا جلال اعمال 
آنسنا ولولا ذلك اهلكا فن الحلال واطيية لا يبقى اسلطا ما شي ء". 
ف ذلك الحلال مته بالا نس منا انكون ني المشاهدة على الأعتدال 
حتی تعقل ما نری ولا لاحل ٠‏ (۳۱) . ویقول آبو طااب لكي 
و ات هو الحبوب . فمحيلته تؤنسهم وترجيهم »> وهیبته 
۰ وتتخفهم . فخوفتهم من المهابة ي E‏ ونعيمهم 
ثي مهابة . قتهم ني مقام اللحوف والمحبة معلتد لون » (۷") . 
واقد السهروردي إلى أن" الوجود قال" على ثنائية القهر والعشق . 
فو اجب الو جود قاهر" لغیر ه » وعاشق لذاته » ومعشوق 'لذاته » واخیره . 
ما الموجودات الأنحرى فتقوم على أن" الأعلى قاهر ومعشوق” الأدق . 
ولا برج من هذه الثنائية موجود )٣۳(‏ . مما يعي أن ٣ة‏ جدلا بين 

ايرة والاأنئس > عبد السهرور دي على صعيد الوجود بر مته 1 . 
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فاامدانحل بين اليبة والأنس > إزاء جلال اللحمال ء مع غلبة أهيية ء 
آم تفر ضه طبيعة الذات الاهية غير المركبة أو المنعسمة » وتفر ضه ضا 
طبيعة المفهوم الحمالي ر جلال احمال ) الذي إيل على أن الميثة الظاهرة 
تكمن ئي الحلال . أما أهيثة الباطاة فتكمن بي الحمال . متأتي ايبة من 
الميئة الظاهرة › ويأتي الأنس من الميدة الباطنة . فيكون الامتراج أمراً 
بدهيا . وهو ما يظهرئی قول القائل : 


أشتاقه فإذا بدا أطرقت من إلجلاله 
لا ية بل هيبة وصبانة“ لم اله 
ا یرد ۳ 1 وروم طف شاا )<۳( 


وما يظهر ني قول أي حمزة اللحراسافي : 
آراكك وي من هيبي لك وحشة" 
فتؤنسي بالاطف منك وباامطف (ه") 
يمال حجيته يلال مام واستعذب العذاب ناكا 
قباقدام رغيه حن بخشاك بإلحجام وهية شا کا 
إن" « استعذاب العذاب » يلخص اللذة ابلحمالية التاجمة من العلاةة 
بالحلال» كما يلخص"” الأساس الذي تقو معليهالمشاعر الصاحبةللجلال »وهو 
التدانحل بين اب لال و ابمحمال يمايسمىيجلال ابلحمال » ي التصوف الإسلامي. 
إن" ما سلف » هو اللي جعل بعضهم يقول : اقعد على هذا 
البساط »> وزياك والانبساط . فالقعود على بساط الحمال لا ينغي أن 
يؤدي إلى سوء الأدب مع الذات الإهية » كما يۇ كد ابن عرفي )١(‏ > 
حیثٹ ينيعي أن يکون | الحمال مزو جا ر الال . 
۱۹۱ االبثية الجمالية ١١٣‏ 


وھگذا اظ أن" الأثر اأنغسي الانفعاني الذي عله الحلال 
يكمن ب اليبة الممزوجة بالرغبة والأنس . واو لم يكن الأمر كذلك 
لا كان بالإمكان الوصول إلى المشاهدة الصوفية »> و'كان الحلال ماحقاً 
ومرعياً ومفزعا . وهو ما يدي إلى الغور والمرب والابتعاد . وهذا 
ما لا يقول به التصوفة . إن التأرجح بين الميبة والأنس > والرهبة 
والرغبة › والقبض واليسط »> واللحوف والرجاء »> والإحجام والإقدام › 
و الطيش والعيش » يشكلل الاثار النفسية - الانفعالية الي تنجم من علاقة 
الذات الإنسانية بجلال الحمال الإمي . وهو ما يضيء الآنار الي لها 
الال عامة . 

إن" ذلك التأرجح هو ما يعبر عنه الغزالي بقوله عن علاقة العارفين 


بالتہ « ثم جلى هم بأسماته وصفاته حى آشرقت بأنوار معرفته › 
ثم شف مم عن سیحات وجهه حى احارقت بنار عبته » م 
احتجب عنها بکنله جلاله حی تاهت ني بیداء کبریائه وعظمته »› 
فكتما اهترت للاحظة كله ابلعلال غَشيها من الدّهش ما اغبر في وجه 
العقل وبصيرته » و كلما همت بالانصراف آيسة نودیت من سرادقات 
امال ص رآأيتها الآيس عن سيل الق بجهلله وعجلته» فبقيت بين‌الرد" 
والقبولوالصد والوصول غرقىني بحر معرفته» وحارقة بنار ته ۳۷(6) . 

بمكن تكثيف ما سلف بالقول رن املال عامة > ثي الفكر المحمالى 
العري الإسلامي يتحدّد بالكمال والعظمة والمجد والقهر » . ويتحدد 
آثره الاقسي - الانفعالي بالميبة الممزوجة بالأنس . وهو ما مجعل الذات 


» - راجع الشكل رقم ( ١‏ ) . 
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المتلقية أكثر سموا » وأعمق إحساساً بضرورة الار تفاع عما هو مبتذل" 
ورخحيص وتافه . وإذا كان ابحلال الإمي قد احتاز على الأهمية الأولى 
والكبرى » ني ذلك الفكر › فإن هذا لم ينع من الإقرار بوجود ابحلال 
في العام وني اللياة الإنسانية . بل إن عة تو كيدا واضحاً لألك . 

والحق أن" ما طرحه هذا الفكر » على صعيد الال » ما يزال 
بحتفظ أهميته بالنسبة إلى التحديد ابلعمالي لفهوم احلال »> تي عام 
ابلحمال العاصر » ممختلف مناهجه ومتطلقاته ولاسيما فيما يتعلق 
بالأثر النفسي - الانمعالي الذي يحد ده هذا العلم بامتزاج الرهبة والرغبة 
أو الحماسة . وهو ما أكده الفكر ابلعمالي العربي - الإسلامي . مع الإشارة 
إلى أن“ العظمة والمجد أو الرفعة من‌السمات الي لا عكن تجاهلها في كحديد 
ابحلال » كما يۇ كد علم الحمال المعاصر . إن الاحتلاف بين هنا العلم 
وذلك الفكر لا يكمن ء بي أساسه » ني الأطروحات ابحمااية اللحاصة 
بابحلال . بل يكمن تي النطلق » وهل هو علمي أو ميتافيزيقي . وهذا 
فان الإفادة من تلك الأطروحات أمر" ممكن . ولاسيما إذا كان المنطلق 
العلمي هو الناظم لتلك الإفادة الي نرى أن ما ضرورة ثقافية في تأصيل 
ما هو چمالي عربياً . 

وأنصرآ » إذا كنا قد توقفنا عذد المتصوفة أكثر ما توقفنا عند 
الفلاسفة » فما ذلك إلا" لأن“ أولئاك قد أسهوا في الحديث عن الال . 
غير أن ما ينبغي قوله » ني هذا المجال »> هو أن ما طرحه المتصوفة 
لا تلف عن التسق العام اللي ينظم تفكير الفلاسفة الحاثرين بنظرية 
الفيض . أي أن ما سهب فيه المتصوفة د مسق وما أوجز فيه الفلاميفة. 
ويکفي أن ند کر آن" الفاراني حين يذهب إلى إمكانية الاتصال بابلحلال 


۳ 


الإفي من خلال العقل المتفعل > لا عتلف كثيرآ عن ابن سينا الذي اعثبر 
أن مسجاورة النفس لذلك الحلال هي السعادة القصوى » ويا أن الميجاورة 
هى المدف عتد ابن سينا » فمن البدهي أن" لا بختلف عن السهروردي 
الذي اعتبر أن" المشاهدة هي المدف . وبا أن المشاهدة تعي السعادة 
القصوى . فان" هذايؤدي إل المحو والفناء . إذ إنهما يعنيان العودة 
إل الأصل › وهو الحوهر البسيط . وهذا المدف النهاني لكل من آهل 
البرهان وأهل العرفان > على الصعيد الوجودي . عى أن ما لم يقله 
الفيلسوف حرفا قاله المتصوف . مع التنبيه إلى أن نة فوارق أساسية 
بينهما على المستوى المنهجي والعري و!لأيديولوجي . 

إن" عة سلسلة واحدة من حيث الحوهر » متنوعة من حي ث المظهر › 
تنظم الفكر الحمالي العري - الإسلامي . والسبب المنهجي ي ذلك يكمن 
في نظرية الفيض ٠‏ ثي الدرجة الأولى . هله النظرية الي جعلت اللقاء 
بين أهل البر هان وأهل العرفان مملكتا وقاعاً بالفعل . فلا غرابة » إذا » 
في أن يكون العم الثاني » الفاراي » ذا زوع صوتي واضح > 
أو أن يكون الشيخ الأكبر › ابن عربي » متفلسقآً ؛ ولا غرابة أيضاً 
في أن يآنحذ السهروردي عا قاله‌الشيخ الرئيس » ابن سينا »> حرفياً › 
في الكثير من المواضع ء › ليؤ كد به عرفانيته . إذ إن النسق الفكري 
العا واحد » ولاسيما على الصعيد ابلعمالي . وهو الذي لهم له ني هذا 
الحديث . 

« - إن معظم ما ذهب إليه السهروردي نجده عند اين سينا بالحرف أو بالعى › 


تصرعا أو تلميحا . آما الاعتلاف بينهما فلا يكاد يعدو اللغة التعببرية » وهل هي عرفانية 
أو برهانية . 


1" 4 


المحمال 


إن" مبحث ابحمال » تي الفكر ابحمالي العربي - الإسلامي > اکر 
غنى وتنوعاً واتساعا منمبحث المحلال . حيث يشتمل الحديث فيه على 
الموجودات كافة » بالحتلاف درجاما ي و الوجود . وهو ما دی 
إلى تقسيمات عدّة لا نجدها في الحلال الذي احتازت فيه الذات الإية 
على الأهمية الأولى والعظمى معا . وعلى الرغم من أن" ابعمال لا يحتاف 
عن الال » بي ذلك > فان" الموجودات الأثحرى تحوز فيه على مكانة 
لا كن اهلها البتة . وقد لا نبالغغ بي القول إن المجال الذي ناله 
الحديث عن جمال العام قد يضاهي » من حيث الك" » المجال الذي 
ناله الحديث عن جمال الذات الإفية . فغالباً مايتم الاستدلال على جمال 
تلك الذات بجمالات العا . آي غالبا مايكون الحديث عن هذه ابحمالات 
هيدا أو مقدمة منطقية للحديث عن ذلك الحمال . 

تمد اعتنى هذا الفكر بفهوم ابمحمال اعتناء حاص » وجعله في م رکز 
اهتماماته . حبث يكن الو كيد آته لا وجود لتفلسف أو متصوف 
لم يكن له ري ني المحمال »> بصرف النظر عن كونه لميا أو روحياً أو 
معنوياً أو ماديا » وبصرف النظر أيضاً عن كون ذلك الرأي مسلهياً 
أو موجزآً » تصرح أو تلميحا . وكأن" المديث ني امال أصيح آمراً 
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من مستلزمات التفكير الفلسفي والصوني › أو كأن المنظومة الفلسفية 
أو الصوفية - للفيلسوف أو الصوني لا تكتمل إلا ععابحة ما هو جمالي 
في الوجود . ولا شلك" أن" ني ذلك دلااة واضحة علىأهمية ما هو جمالي › 
ني اللضارة العربية - الإسلامية » وعلى اتساع الفكر وعمقه . وبقلك ء 
فإن الاعتناء عفهوم الحمال » وبا هو جمالي عامة » ايس مرآ عارضاً 
أو انوي . ني هذا الفكر . بل إنه من الأمور الأساسية فيه » فبما أن 
الذات الإمية هي الموضوع الأشرف والأهم والأبرز »› تي آطروحات 
هتا القكر ء وبا أن" الكمال والحلال والحمال من صفات هقه الذات ؛ 
قمن اليدهي أن يكون هذه الصفات - المغاهم مكانة تليق عكانة تلك 
الذات - الموضوع . غير أن الأمر لم يبق تي هذه الحدود > بل تجاوزها 
إلى معابلدة كل ما هو جمالي . وأصبح موضوع هذا التجاوز مستقلا 
وقاعاً بذاته » ون يكن هذا لا يعي الانقطاع عن الموضوع الأصل . 
إذ إن" الذات الإمية تبقى ف مقدمة الاهتمامات » وتبقى المبداً والخاية 
بالنسیة إلى هذا الفکر سواء کان عرم انیا آم برهانياً أم بيانياً . 

إن نة إةرارآ بأن الحمال هو السمة المشتركة بين الموجودات كافة . 
ته السمة الي لا لو منها موجود حار على كماله اللائق به . فحى 
الموجودات الي تطفى عليها صفة ابعلال لا تخلو من احمال . بل حى 
القبح أيضاً رى فيه بعضهم نوعاً من اعمال › وذلك من منظور 
الاعتبار ۾ کما سوف بتبیسن فیما بعد . ومن هنا ء فان الحديث عن 
الحمال يعي > بي اساسه » حديغاً عن الوجود برمته > منظورآ اليه من 
احانب الحمالي . وهذا ما لا نلحظه ني الحديث عن الق ابلمااية الأحرى . 
وهو ما يتسر الأهمية الي ناا مفهوم الحمال »> في ذلك الفكر . 


١٦ 


وننبغي الإشارة إلى أن" مفر دة ابلحمال هي الأ كثر استخداماً وشيوعاً . 
غير أن" نثمة بعض المفردات ترد أحيانا للدلالة على ابلحمال » وغااب 
ما ترد مصاحبة ها . وذلك من متل البهاءوالزينة والسن . وهي ٳِذ 
ترادف مفردة امال » لا تأتي للتراكم - تراكم الصفات - بقدر 
ما تأي لۇ كد بعض ال حوانب ني الحمال » توضيحاً أو تفسيرآً . 


لقد توضح › سابقاً » أن" الكمال هو اب نوهر والمظهر تي الال . 
وهذا ما نراه أيضاً باانسبة إلى الحمال . فلا احتلاف بين الحمالات 
واللالات على صعيد الكمال . بل الاخحتلاف يكمن ثي الصفات المصاحبة 
للکمال ي کل منهما. فما دام الکمال کته الكائن » فلا جوز الكلام 
على القيم ابحمالية الإيجابية ععزل عن الكمال » مثلما لا جوز الكلام على 
الق ابحمالية السلبية بحضوره . وبدلك نفهم الأهدمام العظم الذي حظي 
به مفهوم الكمال » تي دلك المكر . حيث يو كد الماراني أن ر الحمال 
والبهاء والزينة في كل موجود هو أن يوجتد وجوده الأفضل ويحصل 
له کمالّه الأنحیر » (۳۸) » وي كد الكره‌اني أته « كلما كان الشيء 
المدرك أجمعح للكمال والحمال والزينة والبهاء والحسن والضياء 
والموافقة مدر كه »> كان فرح المدرك نه به آعظم » (۳۹) »› وقول 
ان سینا : « لا یکن آن یکون جمال أو اء فوق أن نوب الاهي.ة 
عقلية“ حضة» خير ية“ ععضة » عريلةعن كل" واحد من آغاء اللقص )٠٠(»‏ 
ويقول ابن اللعطيب :« الكمال” مظهر ابلحمال ومجلى له »> وهو كالمادة 
لصووته » )٤۱(‏ » ویر السهروردي « ان“ جمال کل شيء هو حصول 
کماله اللايق به ٠۲١( ٠‏ )» والغزالي هو الآحر يقول « كل شي ء فجماله 
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وحسته ني أن بحضر كمال اللاتق به الممكن له . فإذا كان جميع 
كمالاته الممكنة حاضراً فهو ني غاية ابلحمال ءوإن كان العاضر بعضها 
فله من اصن وابحمال بقدر ما حضر » (۳) » آما النابلسي ميرى 
ان" الكمال هو « الحامح للجلال والحمال » (٤؟)‏ . 

يضح » من هله الأقوال » ان" ابمحمال یرتبط بالکمال ارتباط 
المعلول يالعلّة . فالكمال هو حامل الحمال على كافة الأصعدة » إلا 
وروحياً ومعنوياً وماديا . والقول بغير ذلك :وارد تي الفكر 
الحمالي العرني - الإسلامي الذي ذهب إلى أن" الوجود درمته جميل > 
لته ميني أساسا على الكمال . وهو مني" على الكمال » لان" عاتته الأول 
تكمن بي الواحد الذي هو الحل الأعلى المطلق ني الكمال . عى أن“ 
جمال العام يدل“ على جمال الماتض الأول أو اللحالق . وجا أن" الأمر 
كذلك > فلا جال للحديث عن القبح»ء تي هذا العام . إذ لا بمكن آن 
يفيض القبح من الله الذي هو ميدأ كل" جمال › « فارتفع حكّم القبح 
المطلق من الوجود فلم يبق إلا" امسن المطلق » (ه٤)‏ . كما يقول 
الیلاني .' 

وعلى الرغم من الأهمية الي بحظى بها الكمال ني تحديد ابلمال »> 
إلا" أنه لا يدي وحده إلى أن يكون الموجود جميلا . فلابد من أن 
يتصف الو جو د بالاعتدال علاوة على الكمال . آي أن" الكمال الموصوف 
بالاعتدال هو المظهر الوجودي للجمال . والحى أن مت إجماعاً لاف 
للتظر » يي ذلك الفكر » على صفة الاعتدال المصاحبة لكمال اعمال . 
محیث لا نكاد تعر على متفلسف أو متصوف حرج عن ذلك » . فکما 

«» - لا ينيقي آن تغفل عن آن للاعتدال آهمية كبرى ني الدين الإسلامي . وا 
على الصعيد الاعلاف . 


۸ 


أن" 4ة اتفاةا على جوهرية الكمال بالنسبة إلى ابحمال والحلال » فثمة 
اتفاق“ أيضاآً على ضرورة اتصاف كمال الحمال بالاعتدال . 


وعكن تعريف الاعتدال » بالاستناد إلى ابن عربي ء بأنه المرتبة 
الوسطى المحمودة بن النقيضين المذمومين_ ۔ أو كما يقول و فلما 
رأينا أن" الحمد والذم“ على الفعل من جهة ما شرعاً فظرنا كيف مع 
طرفيىن وواسطة لنجعل الطرفان مذموم ولنجعحل الو سط عحمودا الذي 
هو حل“ اعتدال » )٠٦(‏ » و « المعتدل بينهما الغر مائل إلى أحد الطرفن 
ملا“ كلا هو المحمود )٤۷(‏ . قعلم الخلو والشطط تې کل شيء 
هو محل“ الاعتدال . وهذا ينطبق على الماديات » كما ينطبق على المعنويات . 
ولكن ما تنبغي الإشارة إليه هو أن" الاعتدال اعتير حمودا لأنه يتوسّط 
بن طرفن مذمومين تحديد . أما إذا كان أحد الطرفين عحموداً > فلا 
جال للحديث عن الاعتدال . فهو لايتوسط بن الصحة والرّض متلا › 
أو بين الفضيلة والرذيلة › أو بين الكمال والنقص بل يتوسط بن القم 
السلبية والشطط والغلو في الق الإجابية . بحيث تبدو هله سابية بوج 
من الوجوه . وبذللك نفهم لاذا يرى ابن عرب أن الاستقراغ للنظر ي 
عام النور مذموم” . إذ إنه لا يبقى فيه للإنسان « ما يدبربه عالَم طبيعته 
فيفسد سريعاً قبل -حصول الكمال » )٤۸(‏ . على حين آنه ينبغي - بحسب 
ابن عري - أن يكون ثمة اعتدال" بين عام النور المعحض وعام الظلمة 
اللحض » على صعيد الحياة الإنسانية . 


وهذا ما يودي إلى القول بأن مفهوم الاعتدال يرتبط بطبيعة كل 
فوع ¢ وکل جنس م الأفواع والاجناس . فما تعتدل ډه الروحانيات 
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لا تععدل به العسمانيات » وما يعتدل به الإئسان لا تحدل به الغزلان الخ ...: 

فعلى الرغم من أن" عالم النور هو المقدس » عند ابن عري ٠‏ فإنه 
يغدو سلبياً » فيما إذا جعله الإنسان غايته الوحيدة » مهلملا طبيعته 
المادية . إن" الاعتدال » على هذا الصعيد › غي الحياة الانسائية يكمن في 
المع بين عام النور وعالم الظلمة » بين الروحاني والحسماني . وبغير 
ذلك يخدو الأمر مذموما أو غير معتدل . على حين أن عام الور لو 


سے سی ص 


داحله شيء من عام الظامة افسد > وافتقد إلى الكمال والاعتدال . 

ينتج من ذلك أن" مفهوم الاعتدال معهوم يشتمل على ما هو مادي 
ومعنوي وروحاني » ويتحد د بأنه الرسط المحمود بين طرفين مذمومين . 
إن“ الاعتدال هو الوسيلة الي تمنع من الوقوع ثي اللءطاً والشر والقبح 
و كل“ ما هو ساي" مذموم ؛ وهو الوسيلة الي بجحل من الموجود متسماً 
بل“ ما هو يحاي » ولاسيما بالمال . 

وقد يبدو أن" هذا المفهوم ينحصر في حدود الشيء الواحد » جزقاً 
کان آو کلا . کان" صف الأنف آو الأّذن أو الوجه آو ابعسد كل 
بالاعتدال . غير أن هذا الفهوم يشتمل » بالإضافة إلى ذلك » على العلاقه ٠‏ 
فيما بين الأبعاد والأصوات والىجوم والأجراء والعاني والحركات 
والأفعال والألوان ما يعي أن“ مفهوم الاعتدال بنطوي على عدة 
مصطلحات وهي : التناسب والتناسى والتوافق والانسجام . هذه 
اللصطلحات الي تعترضنا بين الفينة والأحرى » عند هذا المغكر أو , 
ذاك » لا تختلف من حيث المؤدّى عن الاعتدال . أو الأصح أن نقول : 
إن" الاعتدال ي الأبعاد والأجزاء والمتجوم والأفعال هو نفسه التناسب 
والتناستق . وني الأصوات والعاني والحركات والألوان. هو لفسه_ 
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الثوافق والانسجام . و کاا بالفكر ابلمالي العري - الإسلامي قد ذهب 
إلى اعتبار أن“ مفهوم الاعتدال هو الام والمصدر لتلك المصطلحات . 
فابن سينا مغلا“ يتحدث عن التوافق والانسجام في الموسيقا › فيقو ل 
« ليس التذاذ النفس بالتغتم هو لاتفاقها كيف اتفق » بل إغا يم 
الالعداذ بأمور أحرى تضاف إلى الاتفاق » مثل : كَون الأبعاد 
بعد الاتفاق متناسبة التقطيع وكونها فاضلة” في بابها »> فإن بعض 
الاتفاقات أفضل' من بعض لما يعمل عليها من صيغة الانتقال 
وصورة الإيقاع و كون الغالب من الإيقاع معتدلا eT‏ 
اللحن متعتق" بنظام الأبعاد المعتداة وهي اللحنيًات الكبار وما هو أكير 
منها و أصغر › فإغا قؤنس النفس' فرحا بالمعتدلات حى يقح 
خحللها . » )4٩۹(‏ . 1 

إن شدة اهتمام هذا الفكر إفهوم الاعتدال قد دفعه [ذا إلى اعتبار 
الاعتدال آساساً ني التحديد الحمالي لما هو جميل؛ وإلى اعتباره مصدراً 
للكثير من المصطلحات ابحمالية الي يستخدمها . بل يكن التو كيد أيضا 
أن" شدّة هذا الاهتمام قد أدّى إلى نوع من التداحل بين الكمال 
والاعتدال . فقد يبدو الكمال اعتدالا » والاعتدال كمالاً »> في 
بعض المواضع » وعند بعض المفكرين » غير أن" هذا التداحل قايل 
الحدوث . ولا دف هذه الإشارة إلا" إلى الأهمية الي ناا مفهوم. 
الاعتدال . فابن الدباغ يرى أن « كمال صورة الإنسان الظاهرة في 
تنامسّب أعضانما واعتدال مزاجها ٠‏ وامتزاج البياض والحمرة ي 


ب اي اعتدال الخلق والت ركيب والاختلاط » بجسپ ”نظرية االفيض . 
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لو نها ورقلة بشر نها وغير ذلك » )٥۰(.‏ . وهو ما کن رآه أیضا آبو حیان 
التوحيدي '(١ه)‏ . 

وتكمن أهمية الاعتدال » على صعيد الحمال » ي كونه يرتبط 
ارتباط عضوياً بالأنس والالتذاذ والارتياح» وهي من المشاعر المصاحبة 
للجمال . فالاعتدال » ني الشيء » هو السبب الباشر ثي تلك المشاعر . 
وإذا ما عندنا إلى كلام ابن سينا السالف ء فإننا تجده يؤ كتد أن" التفس 
إأعا قؤنس فرحا بالمعتدلات . ما يعني أن الاعتدال ينسجم NT‏ 
اللإإنسان وقواه النفسية والذهنية . إن" هذه الحجواس والقوى لا تلتذ“ ولا 
ترتاح ولا تنسجم إلا مع المعتدلات » ومن ت فیا لا جس" بالمرح 
إلا" بها . وكأن" الشيء غير العتدل يرهق اواس" واتقس معا »› 
فلا تتمكن من الالتذاذ به . وبذلك ءإن مفهوم الاعتدال يتداخحل ي 
بعض الأحيان » ي مفهوم الام الذي اعتبره الفكر العربي الإسلامي 
سيباً في اللذة . وذلك من نحلال تعريف اللذة بنا إدراك الام > کما 
سو ف يتوضح ني النصل القادم . 

آي أن" الاعتدال لا تلف » من حيث اللذة »> عن الملاءمة . غير 
آتهما تلفان ني كون الاعتدال صفة ني الشيء أا الملاعمة فهي 
فة الحلاقة اللسسية أو الروحية بالشيء . ومن هنا لا عكن اعتبار 
المعتدل حو ملام إل" من حيث اللذة . وبذلك فإن اللاءمة تنطوي تحت 
مفهوم الاعتدال . كما انطوى تحته التناسب والتناسق والتوافق 
والانسجام . 

إن" إعطاء الاعتدال هذه الاهمية يكمن »› إذآ »› ني ملاءمته واس" 
الإنسان وفواه النفسية والذهنية . فالنفس لا تلت بشيء فوق التذاذها 
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بالمعتدل . کما يۇ کد این سینا )٥۲(‏ . ولعل“ هذا ما دفع ابن عريي لل 
اقول بان" « ابحمال يبت رفعة العبد )٥۳١( ٠‏ . إذ إنه ينعزز فيه 
الإحساس بالانسجام والطمأنينة والأنس والارتياح . أو لنقل" إنه 
يعرز فيه الإحساس بأهمية وجوده . وهو ما مجعله رفيعاً ني إنسانيته . 
وذلك بخلاف الشطط والغلو والإفراط والتنافر الي ترّهق الإنسان 
وتنهك حواسله وقواه » فتجعله بحس" باتتضاعه وتفاهته وعدم 
الانسجام والتلاؤم مع عالمه المحيط . 
إن الاعتدال ذا المعى . لا جعل من العام جميا فحسب » بل انه 
أيضاً بشعر الإنسان بأهمية وجوده » وذلك من شلال تو افقه م 
حواس الإنسان وقواه . فلا يستعلي على تلك الحواس والقوى ولا 
پرٴھقها أو یھ کها »> فيبدو الإنسان » فيما أو حدث ذلك » عاجزا 
وضعيفاً ومتارماً . 
نصل ء مما سلف إلى آن" الكمال الموصوف بالاعتدال هو امحل 
الذي یسکن فيه ابحمال » . وقول : هو المحل الذي يسكن فيه ابمحمال› 
لن ؛ و من الاتفاق بين أهلى البرهان وأهل العرفان ›» على أن" 
امال مر روحاني أو إشراق نوراني أو قوة عقلية - وهي ني مى 
واحد من حيٿ الۇ دی جاعت نتيجة الفيض الإهي لما هو تفسي“. 
ععى أن" ابمحمال يرتبط بالنفس لا بالمادة . فليست الماداة سوى حامل_ 
للجمال › غير آن هذا المحامل لیس حیادیاً . فھو إما آن يرز جمال 
النفس على أكمل وجه » أو أن يسيء إليه إساءة تخل به . فثمة علاقة 


٭ - راجع الشكل رقم ( ۲ ) . 
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جدابة بين النفس والادة . ولكن ذلك لا يؤدي إلى الوحدة بينهما . فنهما 
ليسا شيعا واحدا » وإن" بدا أتهما كذلك . وهو ما يدفع ابن الدباخ إلى 
اقول بان" ابمحمال شيء” زائد“ على الحسمية (٤ه)‏ . ويسوغ ما يذهب 
إليه بالقول « لو فَرَضتنا صورة” إنسانية على آتم شكل وأكمل هيثة 
وآلطفها من جس لا تله الحياة ولا يشرق عليه نور النفس لم يكن 
لااقلب علاقة” يلك الصورة ولو كانت على نّم" ما ينبغي من الإحكام » 
لل" إل" أن تكون مذدكرة مال من هي مثال" له من الذوات 
الحية ال لحميلة » )٠٤(‏ . وتو كيدا مذا يقول « ولو فرضة) تعرّي الأجسام 
عن روح ابلعمال حى لا يفم مع ابمسم شيء إل" كونه من اللحم 
والدم والعظم وابحلد كجس المت لوجدنا النفس تفر عن ذلك بطبعها ء 
کما تفر عن جس المیست ولو کان حبوبا ها قبل الموت » )٠٥(‏ . 
إن" ابن الدباغ ني ذهابه إلى أن ابحمال شيء" زائد على ابلسمية › 
لا تلف عن الفكر المحسالي العربي - الإسلامي بعامة . وهو إذا كان قد 
ذهب إلى تسويغ ذلك من خلال جس المت الفاقد بالضرورة للجمال › 
حى لو كان ميا للت »> فإن" غير ه من المتصوفة والفلاسفة م يكن بحاجة 
إلى هذا التسويغ . إذ إن الحمال يرتبط بالاطيف الروحاني لا بالكثيف 
الحسماني . ٳنه من عام العقل آو الور أو النقس أو الروح »› لا من عام 
المادة أو الغالمة أو المباء . ولمذا غإن اعمال لا سد . إنما الذي يفسد 
هو ماد اعمال أو حامله . و كيف يفسد ما ليس يادي ؟ ! . ذلك 
هو المنطق العام الذي يلظم هذا الفكر . حيث تم اعتبار ابلحمال سرا 
روحانیا ئي الأشياء > لا صفة” من صفاتا المادية . ولا شك" ثي أن" هذا 
ينسجم والقول بان" « أثقص“ وجودي الشيء هو بادته » وأکمل 
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وجوديه هو بالصورة » (٦ه)‏ . بحسب الفاراي > أو کما قول ابن 
سينا ي واجب الو جود « هو امال والكمال والرتئبة واليعلد عن ا مخالطة 
للمادة والعد م وما بالقوة وسائر ما به يقيسح وجود الشيء وينزل 
ويستفّل . » (۷ه) . فبما أن" النقص والعدم والفساد والتسفل والقبح 
من صفات الادة » فمن البدهي آن لا يكون اب عمال عنصرآً ماديا . فكيف 
لما له تلك السمات أن يتصف با هو روحاني لطيف َ 


ولكن هذا الروحاني اللطيف لا بمكنه أن يتبدى إلا" بللاك الحسماني 
الكثبف . أي أن" الاطافة لا تظهر إلا بالكثافة » على أن تكون هذه 
ذات کمال واعتدال ؛ وبهذا فإن" الحمال تخر أعدل الشات 
الحسمانية ليحل" فيه دون أن يتحد به › لا بینهما من احتلاف 
وتناقض - وهو التناقض القام بين الروحاني واب ماني - ولمذا لا غرابة 
في أن يعد" اعمال شتا زائدآً على الصمية . ولا غرابة في أن يقول 
ابن اللعطيب تي نور الله « ونوره القداسي" هو سر الوجود والحياة 
وابلحمال والكمال » (۸) . أو يقول ابن طفيل « و ليس ني الوجود كمال" 
ولا حسن" ولا اء ولا جمال لا“ صادر من جپته ( آي من جهڌ 
الله - الم لف ) وفائض من قله . » )٥۹(‏ . أو يقول التوحيدي ني الذدات 
الإلمية : « هي سيب حسن كل" حسن » وهي الي تفيض بالحسن 
على غير ها » لذ كانت معدنه ومبده ء ونما نالت الأشياء كلها اخسن" 
وابمال واابهاء منها وبا . )٠٠( ٠‏ . ويقول ابن الفارض ي ذلك : 

فالعين تہوى صورة اسن الي 
روحي با تصبو الى معى نلضفي (اا) 
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وأيضاً : 
ولطف الأواني في ا-حةيقة تابح" للطف العاني و المعاني بها تتبمو(1۲) 

ولحذا بمكن القول بان" وصف الأشياء الادية بالحمال هو 
من قبيل المجاز لا الحقيقة » لأن" اب عمال شيء حارج عن صفاا المادية . 
غير أن" هذه الصفات هامة جداً ني استقبال اب مال . فإذا ما كان ابعسى 
ناقصاً أو غير معتدل » فإنه يعجز عن استقبال اعمال أو حمله . أما 
الاستقبال اسن فيكمن ني اصح الكامل العتدل » كما توضح من 
قبل . ومن هنا » فن" كثرة وصف الأشياء باب محمال » يتبغي آن لا تو همنا 
بان القكر احمالي العرني -- الإسلامي يذهب إلى اعتبار الحمال صفة 
مادية بي الأشياء والظواهر . فلا جمال فيما هو مادي > ولكن أيضاً 
لا ظهور للجمال »> تي العام > من دون الاديات» . ويبذا فن" كل" 
ما سلف » من حديث عن الكمال والاعتدال في الأشياء نما هو من 
صفات الحامل لا المحمول . إذ المحمول ييقى سرا روحانياً ء وإن" 
استوعيه الحامل . وهلا ينسجم تماما ونظرية الفيض الي تفترض أن 
الادة جرد حامل للصورة أو النفس - وهما حى واحد » في هذا 
الفكر - كما تفبرض أن المادة لا توجد قبل النفس . فالمادة وبجداآت 
بالنفس ومن‌آجنلها » وهي تقد على حين أن" اللفس باقية" غير 
فاسدة ٠‏ 

وإذا كان الكمال » في هذا الفكر › ينقسى إلى مطاق ومقيند › وينقسم 
المقيّد منه إلى ظاهر وباطن » فإ" ابحمال هو الآحر ينقسم إلى مطلق 
ومقيلد » وينقسم المقيلد منه إلى كاي وجزني »> وظاهر وباطن . وهو 
٠‏ واضح اث الكلام > هنا لا ملاقة لما يابمال المعدوي . 
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ما سوف نتوق عنده » مستترشدين با يقوله اين الدباغ الذي لا 
لا خرج عن التسق العام » ذا الفكر . بل إته يعبر عنه أكمل تعبير . 
فلم یکن ابن الدباغ یسعی إلى التفرد والتمیز › ني کتابه « مشارق آنوار 
القلوب . . . » » بقدر ما كان يسعى إل تقديم النظرة ابأعمالية العربية 
الإسلامبة »> من خلال حديثه عن النظرة العرفانية . وذللك حلاف 
اين اللاطيب الذي راح بماجم ابن الدباغ › ي كتابه « روضه التعريك 
بالعب الشريف » »› واعداً بان يقول شما عتلفاً وجديدا › وذ په یکاد 
يرد عبارات ابن الدباغ حرفا حرفا . 

لان ع هة افق ان من د عه وا 
و ما الطلق قهو الذي يستحقه الله تعالى » وينفرد به دون نحلقه ء 
فلا يشا ركه فيه خلوق” . وهلا هو ابلعمال الإهي جل" عن تثيل وتكييف 
وتشبيه أو وصف حقيقة > عبجز الأولون والالحرون عن إدراك 
کله ذاته فلا يندا رکه غیره ولا علمه سواه ۲ (1۳) . 

فابلحمال الإفي المطلق › إذاً » غير قابل للإدراك » فهو يعلو على 
الأفهام » ويستعصي على التحديد . وعلى الرغم من ذلك فإن" أحاديث 
مطوّلة دارت حول هذا ابلحمال ›» حيث يمكن القول إن" ما يقال حول 
ااذات الإمية يقال حول هذا المحمال . وذلك من مشل العاتية والمغارقة 
والكلية والسرمدية والثبات والغى والبساطة والعلم والقدرة والا حدية الي 
هي أسباب الكمال الإمي . يقول الغزالي » تي ذلك › « وابلعميل المطلق 
هو الواحدً الذي لاند له » الفرد اللي لا ضداله » الصْمَد الذي لا 
منازع له » الغبي الذي لا حاجة له القادر الدي يفعل ما يشاء » ويحكم 
ما يريد لارا للحكمه ولا معقب لقضاثه › العا الذي لا يعزب عن 
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علمه مثقال ذرَة ني السموات والأرض » القاهر UN essen‏ 
الذي لا آوّل أوچوده › الأبدي الذي لا آنحر لبقائه ْ الضروري الوجود 
للدي لا بجوم إمكان العدم حول حتضترته » القيوم الذي يقوم يسه 
ویقوم کل" موجود به . . ۲ )٩4(‏ . 

إن كون الحمال امطلق » على هذا انحو » هو الذي جيجعل منه 
عة“ أولى في ابلمالات الروحية واللسية .فسر كل جمال فيه يتكلمن ء 
وکل" جمال › ني العالم » هو حسنة من حسناته . آو کما قول ابن 
سينا « فالواجب الوجود له امال والبهاء والملحض وهو ميدأ جمال 
کل شيء وبام کل شيء ۲ )٠٥(‏ . 

وما ينبي الإشارة إليه » في هذا االمجال » هو أن" الكرماني ,تلف 
مع غیره من من المفكرين » ي تسية اعمال امطلق - وكذلك الكمال 
وابلتلال ‏ إلى الذات الإهية . ويرى أن" هذه الذات لا يمكن وصفلها 
بأية صفة مهما تكن جردة . وما يتسب احمال المطلق إلى العقل 8 
لا لک الذات الإلمية الي هي « فوق نهاية المراتب تي املال والعظمة 
والكبرياء والسناء والقدرة والبهاء على أمر يضيق جال العقول في 
الإحاطة به . » )٠١(‏ . وبهذا فإن كل الصفات الي وصضّت بہا الذات 
الإهية » عند غبره من المغكرين »› يرى أن قت سسب إلى المقل الأول 
الذي هو العلة الأولى تي الكمال وابحلال وابلعمال » وقي كل" شيء 
عل الإطلاق (1۷) . 

ولكن إذا كان الكرماني يختلف » على هذا الصعيد » مع غيره »› فإنه 
يآتلف تماما تي تحديد امال المطلق بصفاته وآثاره » وهو ما تم له 
تي هذا المجال . 
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إن" ابمعمال المطلق لا بعحير في ماد ولا يتكيف بشكل أو هية . 
إنه فوق التحيدر والتكيش . وحذا فهو مبداً ابلعمالات كافة” » وهو علَتها 
الول . حيث جمحَّت فيه كل“ أجناس ابحمال . وذلك كما يقول 
ای الفارض 

فقت آهل امال TO Oe‏ 

بهم" فاقة إلى اكا 
يشر العساشقون تحت لوالي 
وجەيع املاح حت لواکا (TA)‏ 
وآيضاً : 


ولا لت للقلوب ٿر حمست 
على حستتها للعماشقن مطام م 


ر وال 


تجمعت الأهواء" فها وحسنها 
بديع » لأنواع المحاسن جامع (1۹) 

وقد يبدو أن" عة تناقضا وقح فيه الفكر ابلءمالي العري - الإسلامي . 
وفك من شلال القول بتفلي التحيثر والتكيلف » وباثبات ابلعمال 
اللطلق واللذة التاجمة منه . إذ كيف كن أن يكون جمال آو لذة من 
دون التشكل ؟ 

والتی آن" هذا الفكر قد قطن إلى ذلك ء فكانت الإجابة › 
بالنسبة إليه » تكمن ني أن" امال بعامة شيء زاثد على ابامسمية . 
انه سر روحاني ينضطر » في هذا العام » إلى آن تخل له مسکتا في 
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المادة والمظهر . هذا من جهة ومن جهة ثانية » فإن اللذة ا-مسية ايست 
إلا" واحدة من اللذات الي تحدًث عنها هذا الفكر . ونشير › هنا ء إلى 
أن" اللدة الروحانية هي الأرقى والأشرف من بين اللدات . ما يعي أن 
اعمال الذي هو سر روحاني ينجم منه اة روحافية لا حسية وإن تكن 
هذه اللذة حمولة › ني بعض الأحيان على اللدة الحسية . خير أن" ما تدر كه 
الحواس من اعمال ليس سوى المظهر » أو كما يقول ابن الدباغ إن 
« الذي يدركه البصر هو مظهر اعمال لاذاته » )۷٠(‏ . إععى أن" الذي 
بلىر که البصر ويلتذ" به هو الكمال امو صرف بالاعتدال . ما الدمال ففوق" 
اواس" > لاه » كما اسلا › س وای : 


ويمذا فان" مة اتساقا لا تناقضا بين تفلي التحيثر والتكيف » وإثبات 
امال والاذدة الناجمة منه . نقول ذلك بصرف ااأنظر عن علمية هذا 
الاتساق آو عدم علمیته . 


ويرتبط بابحمال المطلق مهوم جمال اب لال الذي طرحه اين عرني »> 
وتايعه من بعده التصوّفة » ولاسيما ابليلاني والنابلسي . ويلعد" هذا 
الأحمال هو الصلة بين الحمال المطلق اللحاص يالله وحده » من حيث الوجود 
والإدراك » وبين جمالات العام الي هي سر من أسرار ذلك اعمال . 
ويتميتر جمال الحلال يغتلبة الاس على الميلبة » وذلك لاف جلال 
ابمحمال الذي تتغتب فيه اليبة على الأ ننس . ومن هنا قال ابن عري 
ي الأنس د أثَر مشاهدة جمال الحضرة الإمية ني القلب وهو جمال 
الال » )۷١(‏ . وقال تي الميبة « هي أثر مشاهدة جلال الله تي القلب 
وقد تكون عن امال الذي هو جمال املال ۾ .)۷١(‏ 
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إن" جال الحلال لا عتلف » من حيث الصفات » عن الحمال 
امطلق . ولكن على حين أن" المطلق لا يمكن إدراكه ء يسهل إدراله 
جمال الحلال » بالنسبة إلى العارفين . وكأن" جمال املال وجلال 
الحمال هما الذراعان - إن صح المجاز - الان بعد هما ابمحمال المطلق 
إلى العام » كي يكون جميلا“ أو جليلا“ » و كي تسمو البشرية » لتصل 
إلى السعادة القصوى آو ابحنة الي هي مظهر ابلحمال المطلق » كما ينقرر 
الیلاني (۷۲) . 

ما ابحمال اليد - وهو مقيّد لعلاقته بالمادة - فينقسم إلى کل 
وجزي »> وظاهر وباطن . قول ان الدباغ A‏ الكل فهو نور قد سي 
فاثض من جمال اللعضرة الإمية سرى ني سائر الموجودات علواوسفلا › 
باطناً وظاهرآ . . . . فما من" ذرة من العام إلا" وقد شرق عليها من 
هذا النور الإلمي وابمعمال القدسي بقدآر احتماله . لكن قبول الأشياء 
له بقدر العناية الأزلية » (۷۳) . 


فابمحمال الكلي" > هو جمال العام عختلف أجرزائثه وچوانيه 
وهستوياته . إنه ابمعمال اشرق على عام الملكوت وعالم ابلبروت أو عام 
النفوس وعالم الأجسام المعدنية والنباتية واللهيوانية والإنسانية . وخذا فإن 
العام جميل" بكئليته » وجماله مشتق" من الحمال الإمي تحديدا . 
ويذلك فقد قیل : ما ثم إلا" جمال . أو كما قال ابيلاني - وقد مر 
بنا قبل قليل - ارتفع حكم القبح المطلق من الوجود › فلم يبق إلا 
اسن المطلق . 

ولا شلك" في أن" هلا يتسجم والقول بأن" « ليس ني الوجود إلا 
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أف ۾ )۷٤(‏ » بتعبير الغزالي . فما أنه ليس تي الو جود إلا الله › فمن اليد هي 
آن يمال : ما م“ إل جمال 


غير أن" ابحمال الكلي ايس بستوى واحد »› من الحضور»ء في 
الموجودات . إنه بختلف باحتلاف الموجودات شدة“ وظهورآً وتتصاعءة" 
وبهاء . فلا تمعلك الموجودات كلها الإمكانية نفسها ني استقبال ذلك 
الفيض اب مالي النوراني . فما يستقيله مو جود" - بسبب طبيعته - لا يتمكن 
موجود” آنحر من استقباله » فيستقيل ما هو قل منه . وبدلك فقد ت 
تسويع مستويات ابلعمال تي هذا العام . فإذا م يكن العام كله ني مستوى 
واحد من اعمال » فإن هذا لا ينهض من طبيعة ذلك اعمال الفائض > 
بل ينهض من أن المستقلبل ما استقبل جيّدا » أو ما استقبل إل 
الور اليسير ¬ بسبب طبيعته اللحاصة - من ذلك ابعمال . أو بحسب تعبير 
ابن سينا « لا لن" الفاعل حرم » بل لأن المتفتمل م يبل » (ه۷) . 


فتباين مستويات اعمال ني العام ينهض ء إذا » من التبايين في 
طيائع الموجودات وإمكانانما . فما يستطيع الإنسان استقباله من امال 
الفائض لا يستطيعه احو ان »› وما يستطيعه هذا لا رستطيعه النبات ...الخ. 
وما تستطيع النتفس الإفسانية استقباله لا يستطيعه ابمسد . إذ إن الثقفس 
جوهرة” روحانية من معدن ذلك ابلحمال ›» وهو ما يلها لاستقبال 
أكير وأعظم ؛ على حيرن أن ابسد مادة ظلأمانية كثيفة تتناقض وقلك 
التطافة الروحافية » وهو ما يجعل إمكاناته ني الاستقبال أقل“ . 

غير أن الإقراو بو جود اب عمال الكلي لا يؤدي بالضرورة إلى الإقرار 
بوجوب إدراكه من البشر كافة . يقول ابن الدباغ « ابلحمال الكل" م 
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تخل عنه موجود » لکن لا يد ركه على المحقيقة إلا" من كانت ذاقه 
كلية” . كما أن" من كانت ذاتنه جزية” لا يندارك إلا ابمعمال 
الحزثي » )۷١(‏ . وبدهي أن" صاحب الذات الكلية ايس سوى العارف 
أو الإنسان الكامل بعامة . على حين أن عامة الئاس من ذوي النفوس 
ابلعزئية » ايس لمم ني اعمال الكل" مدل" أو مطملح . 

ويهذا » فاذا كان اعمال المطلق لا يدر كه أحد غير الله »> فان" 
اعمال الكل" لا يدركه إلا العارفون الذين ذواتتهم كلية »› أما امال 
الزتي فهو مهدو نعامة الاس من ذوي التفوس ابلعزئية » يستطيبو فته 
ويلتد ون به . وهو ماميانا على الراتبية الي تضرضها ثظرية الفيض . 
فالتر اقبية ليست قائونا وجودي" واجتماعياً فحسب بل هي قانون ذ وتي 
جمالي أيضاً . 


أما بالنسبة إلى ابلمال ابلزي « فهو نور علوي يسنح النفس الإنسائية 
عند إدرالك الصورة الحميلة الحاصلة ني لوح اللحيال المنتقش بقلم 
الحس البصري » (۷۷) . فابلممال اإعزفي › إذاً » هو اعمال المشرق 
على الميغات والأشكال الي تدرك بالحواس" الظاهرة . إنه نور علوي 
متحيز فيما هو مادي جزثي . أي إذا كان اب عمال الكلي متحيزا في العام 
كافة » فان" ابلعمال ابلزئي معحيز في كل" موجود على حدة . و كان 
الفرق بين هذين ابلاسين من اعمال هو فرق" كمي لا توعي . ودا 
فان" من يشاهد كلى اعمال يشاهد بالضرورة جزلي اعمال . أما 
المكس فلا يصح . إذ إن" الاستغراق فيما هو جزي يمثع من معرفة ما هو 
كي" . ومن" هذا المنطلق يقول ابن عربي « شغلل النفس بابحمال اليد 
مع الدعوى برؤية جمال الحق" في الأشياء لا يول عليه . ٠‏ (۷۸) . 
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وينقسم هذا ابلمال إلى ظاهر وباط « فالظاحر منه ما يتعلق بالأجسام , 
فلا يدرك إلا" مها > والباطن مالا علاقة له مها » وهو ابلحمال العقلي 

اجرد . » (۷۹) . غير أن" ابمحمال الظاهر »> وإن' كان متعلتقاً بايسم » _ 
ولا يدرك إلا" به « مته" عن المحلول فيه > وإما معناه تتجلي نفس 
إنسانية وإشرافها على بَدنها بآنوار ابمحمال . » (۷۹) . ولقد تم النظر 
إلى امال الظاهر على أنه آأرحص آنواع ابلعمال . حيث إنه مبذو ل للناس | 
کافة » ولا یکاد لو منه کان و موجود آرضي › ومتحیز فیما هو 
مادي جزٽي »٬‏ وهو فوق ذلك يم ٳدراکه عا هو حسي ‏ عضوي 
( السمع والبصر ) . 

إن“ كل" ذلك مجعل منه غير ذي أهمية . بل إن" هذا ابحمال قد 
هوجم هجوما عنيفاً من بعض المفكرين » ولاسيما الغرالي الذي بعكن 
القول إنه أقام نظرته ابحمالية على ابتذال ابلحمال الظاهر » دفاعاً عن 
اعمال الباطن أو اللحفي )۸٠(‏ . إذ لم ربدا تي دفاعه عن امال 
الباطن من تبيان ضالة الظاهر وتفاهته . 


ونعتقا أن" الغزالي كان ني غى عن هذا المجوم » لو لي يكن عة 
انسياق ملموس » ثي جشمعه إل اعمال الظاهر دون الباطن وهو ما يۇ كده 
الغرالي ففسه بقوله عن الئاس « وأكثر التفاتهم إلى صور الأشخاص › 
فیظن ان“ مالیس صر ولا متخیاا“ ولا متشکتلا" ولا ملوتا مقدر 
فلا يتصور حسنه » (۸۱) . أي ان الاسياق وراء ما هو حسي » 
هو الذي دفع بالخزالي إلى المجوم الحاد على اعمال الظاهر . مح تو كيد 
أن" الغرالي ايس متفرد؟ في اعتبار هذا التوع أرخحص أنواع امال . 
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بل إن“ هذا الوقف شائع عند أهل البرهان وأهل العرفان › مع احتلاف 
ني الدرجة . 

وتنبغي الإشارة › هنا » إلى أن" المجوم لا يتناول ابلحمال الظاهر » 
من حيٹ هو جمال بل يتناول الاهتمام الکبیر به مع إ[همال ما هو باطن 
أو روحي . فأنواع ابحمالات كلها مستمدة من اعمال الإمي المطلق . 
فهو الذييشرق على العام »> فيكون منه الكلي وال زي والظاهروالباطن 
وذلك بحسب القوابل أو الأشراء القابلة . ما يعني أن ذلك المجوم يتناول » 
في الأساس » الاهتمام عا هو حسي »> وإعلاء اللدات السية على اللذة 
الروحانية الي اعتبرها الفكر العري ‏ الإسلامي ني الصدارة 
من بين اللات . 

وبالنسية إلى اباعمال الباطن فهو » كما يقول ابن الدباغ « ما قفيد ٠‏ 
الأنوار القدسية الإية إذا أشرةت على العقول الزكية . . . ولا يدارك 
هذا ابلعمال إلا" العقول” الي هي ثي غاية الصفاء المستئيرة من أنوار 
الله الي تكون سبياً -لصول عبّة التق تعالى بجمللة القلب . » (۷ . 
ويمكن القول إن" ابلعمال الباطن يشتمل على قسمين اثنين : الأول عقي" 
والثاني أحلاي . وهما قسمان مستكاملان يصعب الفصل بينهما » وإ" 
يكن الأول معرفياً نظريا » والثاني اجتماعیاً سلو کیا ؛ عى أن" امال 
الباطن لا يكتمل إلا" بتلازم المعرفة والسلوك » أو بتلازم النظرية والتطبيق ء 
بالصطلح اللعاصر . 

وعلى حين يذهب أهل البرهان » إلى أن" اعمال العقلي المجرّد 
يتأسس على ما هو عقلي - فاسفي يذهب آهل العرفان إلى أنه يتأسس 
على ما هو حداسي - إشراي . ومن هذا المنطلق » وجدنا الفاراني واين 
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سينا وابن باجة يۇ كدون أهمية الفلسفة في الكمال العمل المجرّد »> ووجدنا 
امتصوفة يرون بي علم الذوق أو الأحوال » بالإضافة إلى العارف 
الدينية - اللاهوتية أهمية كبرى تي ذلك الكمال . 


غير أن" المدف النهائي من هذا احمال واحد" » على الرغم من 
الاحتلاف بين الفلاسةة والمتصوفة » وهو الوصول إلى السعادة القصوى 
أي اليش ني الحمال الإطلق . فسواء” كان العقل أم الحدس هو الأساس 
فإن الغابة من هذا اعمال واحدة لدى الفريقين . 

ويرتبط المحمال الأحلاي ارتباطا وثيقا إفهوم اللعير . بل يمكن 
التو كيد أن" ثمة ارتباطاً وثيقا بين ابمعمال واللحير في آنواع ابمعمالات 
كافة . سواء كانت مطاقة أم مقيدة > كاية أم جزثية > باطنة أم ظاهرة . 
فإذا كان اشر عند ابن سينا « هو اعدم ولا كل" عدم بل عدم 
مقلتضى طباع الشيء من الكمالات الثابتة ادوّعه وطبيعته » (۸۳) ء فإن 
اير » بهذا المعنى » هو حصول الشيء على كمالاته الثايتة لنوعه وطبيعته 
وبا أن" وجود الموجودات يقوم بالكمال » فإن" اللمير ملازم' بالضرورة 
للكمال . آي أن" ر اللير مقتضى بالذات »› والشر مقتضى 
بالعرَض » )۸٤(‏ . وخذا فلن" امال الذي يرتبط بالضرورة بالكمال › 
يرتبط بالضرورة أيضاً باللحير . ولكن على حين أن" ابلعمالات كافة 
ترتيط بانلمير بمتعثاه الوجودي » يرتبط ابممال الأحلاتي بانلير إععناه 
الأخحلاتي ‏ الاجتماعي وهوما يعبر عنه الفارابي بقوله : 
«واللير الإرادي والشر الإرادي‌وهما اميل والقبيح »> فإتھما سحدثان 
عن الإنسان نحاصة . ۾ )۸٥(‏ . 

وغ عن البيان أن" امال اللاي يتسس على ما يتسس عليه 
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الكمال الأحلاتي . وذلك من مشل الحكمة والشجاعة والعفة والعدالة 
الي يطلق عليها ابن الدباغ تسمية الأمّهات الأربع › آو ما يسمتى عند 
ابن باجة يالفضائل الشكلية . ويقول الغرالي ثي ذلك ١‏ وإغا الأنحلاق 
الحميلة يراد بها العلم والعقل والعةة والشجاعة والتقوى والكرم والمروءة 
وسائر حلال ایر (ADA‏ . 


اقد أعطى الفكر الب حمالي العريي - الإسلامي الحمال الباطن أهمية 
كبرى » على الصعيد الاجتماعي . بمحيث يكن القول إن الاهتمام ذا 
ابلحمال قد تجاوز أي اهتمام جمالي تحر » ما عدا ابلعمال المطلق . إذ 
إنه ابحمال الذي ينبغي الاتصاف به للوصول إلى الإنسان الكامل . 
فهو وسيلة لا غاية . أي أنه الوسيلة الي يغدو بها الإنسان كاملا »› 
باللإضافة إلى الوساثل - الأسباب الأخحرى . 


وما ينبغي الإشارة إليه ء في هذا المجال »› هو أن" عة تداحلا كبيرا ء 
في هلا الفكر › بين كل من اعمال والكمال الباطنيمن . بحيث يبدو 
الحديث عن هذا يعي الحديث عن ذاك . آما الاحتلاف بينهما فيكمن 
ي أن الكمال الباللن قيمة محرفية › في المقام الأول » آما ابمحمال الباطن 

وبہذا فن ابعمالات لا تتمايز فيما بينها من حيث امال . بل 
تتمايز من حيث اتحوامل . إن الحوامل أو الظواهر والأشياء هي الي 
تتمايز بحسب طباتعها . وهو ما يوه أن" غة درجات ئي ابحمال . 
غير أن" الأمر ليس كللك » كما يقرّر هذا الفكر . فابعمال واحد > 
أما حواملنه فهي المتكثرة والمتنوعة والمختلفة . ومن هذا المنطلق قال 
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ابن الدباغ « فالحمال" الكلي ر وح الال ابلزي وسره »> وابمال 
الباطن روح اعمال الظاهر وسره > والحمال الطلى القد سي" ن 
الكل“ وسر الكل . فهو روح وسر السر . » (۸۷) . وهلا ما يتسجم 
ونظرية الفيض الي تفترض الرابط والتكامل على صعيد الوجود كله ء 
والي تفترض أيضا أن" ة طاقة” فيضية واحدة تسري تي الموجودات 
كافة . وهذه الطاقة تم“ النظر إأيها ء ني هذا المجال » على آنبا هي اعمال . 
فكما أن" مصدر هذه الطاقة واحد » فإن" مصدر الحمال واحد أيضاً . 
و كقلك › فليس نة درجات ني هله الطاقة . بل ١ة‏ انحتلاف ي الحواملى 
والقوابل « . 

وقيل الانتقال إلى الحديث عن المشاعر المصاحية للجمال » نرى 
ازام علينا الإشارة إلى ما يقوله ابن الدباغ ني الأهمية الي ناا امال" 
عند بعض الأقوام « وهذا تج طائفة“ من الأ مم من شدة إفراط عشقهم 
بلحمال الحيوان البهيمي عبد وہ » کما پنحکی ذلك عن طائةفة من 
الكفتار من جنهتال الأ"مم » إذ لم يكن همم نظرً إلى صانعها تعالى الذي 
ويها ذلك الحمال . » (۸۸) . ويقول أيضا : « فإن" طاثفة” آحيوا 
التار وهي جماد واعتقدوا كمالها حى عبدوها وهم طائفة المجوس ء 
وآنحرون عبدوا اللمىجارة وهم المنود ومن قلدهم في فلك من الروم 
والعرب » وآنحرون عيدوا الشجر وهم أبضاً طائفة من العرب › وآنحرون 
عبدوا الحيوانات اليهيمية » (۸۹) . 

إن“ هذه الإشارة من آهم الإشارات الي يطرحها ابن الدباغ حول 
اعمال وأهميته بالنسية إلى الإنسانية كافة › وبالسبة إلى العلاقة بين 
« - رواجم الشكلين رقم ٠١(‏ ) و ( 4 ). 
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اللحميل والمقدس . ابن الدباغ يؤكتد أن" اعمال هو السبب فيعبادة 
بعض الأقوام للجمادات والكائنات الية . أي أن" امال قد ت التعامل 
معه على أنه قداس ٠‏ بالنسية إلى هذه الأقوام . وكأن" ابلمال هو العلة 
الأول ئي التقدیس . فما لیس جمیلا - أو ما لیس جلا لا كن 
تقديسه . وهو ما يعي أسبقية اب مالي على الديني بالنسبة إلى تلك الأقوام . 
والحتق" أن" هذه العلاقة بين الحميل والمقد س تبقى صحيحة › بالنسية 
إلى الأديان السماوية ولاسيما الإسلام . وما ترنيمة اعمال المطلق الي 
يرتم بها المتصوفة » ني أحوالمم وأشعارهم » إلا دليل" على صحة 
هذه القواة . والفرق ‏ على الصعيد الحمالي ‏ بين الأديان الو ثنية 
والأديان السماوية يكمن في أن" الأولى تتعيّد اعمال العزني » على حين 
تتعبد الثانية اعمال الطلق . 

ما المشاعر الأصاحبة للجمال عامة" » فإنها تتحد د بال تس والمحبة 
والإعجاب والاغتباط والراحة . حيث يقول الفاراني » في حديثه عن 
اللذة الي تنتاب العقل الأول » حين يتصل بالموجود الأول أو الله 
« ومحسب زيادة فضيلة الأول على فضيلة ذاته يكون بما عقّل الأول 
فضتل' اغتباطه اکر من اغتباطه بها عند عقلل ذاته وكللك زيادة 
التذاذ ه بذاته بما عَمَسّل الأول على التذاذ ه من ذاته بحسب زيادة كمال 
الأول على كمال ذاته وإعجابه بذاته وعشقه ها عا عقّل من الأول 
على إعجابه بذاته وعشقه ما ما عل من ذاته بحسب زيادة بہاء الأول 
وجماله على اء ذاته وجماهها . » (۹۰) . 

إن هذا المقبوس يۇ كد أن" الفاراي يربط بين امال من جهة › 
وبين الإعجاب والعشت والاغتباط والالتذاذ من جهة ثانية . وإذا كان 
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القاراي قد رأى أن" الاغتباط والالتذاد ناجمان من الكمال »> فان 
هذا لا يي عدم انضواهما تحت اللدة الناجمة من ابلحمال . إذ إن 
الاغتباط والالنذاذ من مظاهر الإعجاب والعشق › تام كما أن“ الكمال 
مظهر الحمال وماد”ته . ويذهب ابن طفيل إلى أن إدراك ابحمال - ويقصد 
طاق منه - يردي لل ١‏ لذة لا انقصام ها وغبطة لا غاية وراءها 
وبهجةوسرورلاماية هما . ٠‏ (41).ويذهب ابن‌احطيب إلى أن المحبة 
هي سر الحمال (4۲) . كما يذهب إلى أن" الاستحسان من مصاحبات 
اعمال إذ « م يلوجب الاسعصان إلا" مناسبة اعمال المتعجب منه 
حاصة » (4۳) ويستشهد ابن اللعطيب بقول يعضهم « المحبة سرور 
القلب جطالعة جمال المحبوب » )۹٤(‏ . ويعرّف ابن عرني الحمال 
بقوله هو « ثعوت الرحمة والألطاف من المعضرة الإمية » (ه١)‏ > 
كما يعرف الأتثس بأنه « أثَرٌ مشاهدة جمال المضرة الإلمية في القلب 
وهو جمال الال . » )4٦‏ ويقول الغزالي : « فلن کر“ جمال 
عبوب عند مدرك ابلعمال وذلك لعين الحمال » لن دراك اعمال 
فيه عينٌ اللدة » واللذة عبوية“ لناتها لا لغيرها . . . و كل" لذيذ 
حوب وکل سن وجمال فلا لو إدراکه عن لَه » (۹۷) . ويقول 
أيضاً » فالأنس معناه استبشار القلب فَرحه إعطالعة اعمال » (4۸) . 
ویحکی « ان [براهم بن آدهم رل من ابل فقيل له : من" آن 
أقبلت ؟ فقال : ءن الأ نس بالله . » (4۸) . أما ابن الدباغ فيقول : 
« فمن" جلى له عبويله بتعوت البهجة اللنفوس من ابحود والإصان 
والرحمة والامتنان والعطف الشامل واللطف الكامل ورفع الحجاب 
وتبسير أسباب الاقتراب وسائر الصفات البهية ء الحليلة النورية > 
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والتعوت المبهسجة النسبية الموجبة الانبساط والأنس واللذّة والسرور 
فیقال إنه مشاهد" اصفات امال » )44٩(‏ . 

يتوضح » من نحلال هذه المقيوسات »> أن المشاعر المصاحبة للجمال 
تتمحور كلها حول مفهوم الأنس › كما تمحورت المشاعر المصاحبة 
للجلال حول مفهوم اليبة . وبدهي أن" هذه المشاعر تختلف ني الدرجة > 
في إزاء أنواع اعمال . فالاأنس الاجم من اعمال المطلق هو التل 
الأعلى بي الأنس . ويليه الأنس اناجم من ابمحمال الكل » فمن ابمحمال 
لحري . وعلى صعيد هذا ابحمال فن الأنس الناجم من ابلحمال الباطن 
أشرف وأعلى من الناجم من ابلعمال الظاهر . فكلما ارتفعت درجة 
اعمال » من حيث الحوامل » ارتفعت درجة الأنس بالضرورة . 
و كلما الحتلفت ا-خوامل اخحتلفت بالضرورة أيضاً نوعية اللذة الناجمة 
من الحمال . وباحتلاف نوعية اللذة تختلف نوعية الأنس . عى أن" 
الحامل المادي ابلزلي يفرض لذة جمالية - حسية تعلق بالسمح والبصر . 
والحامل المعنوي - الياطن يفرض لذة جمالية - عقلية » أما الحامل الكل" 
فيفرض للة جمالية روحية ؛ على حين أن ابلدمال المطلق يقرض لذة 
جمالية - روحانية لا كن وصفها آو تحديدها » وإِن' تكن لا تتناقض 
وتللك اللذة . يمول ابن المارض ني ذلك : 

إن" قلت عندي فيك كل صبابة 

قال الملاحة” لي و كل اللعسن في )٠٠٠١(‏ 
وأيضاً : . 
فلو المحاسن لا تسحصى عاسته 
وبارع الا تسن لا عدم" په ذا (۱) 
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وقد مر بنا قوله : 
تجمعت الأهواء فيها وها 
ديع لأنسواع املحاسن جسامع 


وإذا ما تد كرنا أن" الميلاني رى أن" الحنة هي مظهر امال 
المطلى › فإن" الأنس التاجم مته يبدو ۽ عټلئل ۾ غاي ي ذاته » وآمراً 
> عکن بده ۰ 

وبذلك › فإن اللذة الناجمة من امال تؤ كد إحساس الإنسان 
بذاته » كما تؤكد إحساسه بالظواهر والأشياء » غلاف تلات اللذة 
الناجمة من املال . عى أن" لذة امال تكشف لنا عن جمالنا > 
كما تكشض عن ابلعمال ني العام . ومن هذا المنطلق جاء تعر ابن 
الحطيب السابق ذكره من أن الاستحسان هو مناسبة اعمال المتعجب 
الجمال المتعجب مته وجاء قول ابن عرني آیضاً من آن املال رشبت 
تقديس الىق » وأن" الحمال يشبت رفعة العبد « . 

وما الانبساط الذي يتحد ّث فيه المتصوفة إلا دليل" على أن" لذّة 
اعمال مع المشاعر المصاحبة له » جحل من الإنسان أعمق إحساسا 
بوجو ده ء وأعمقی [حساسا بالعا من حو له ت ودا ما عدنا إل کلام 
الماراني السابق ذ كره ٠»‏ فإننا نجده يؤكد أن" الاغتباط والااذاذ 
والإإعجاب والعشق إنما تكون مضاعقة” . وذلك أن" العقل الأول 
يعلقل الكمال وابحمال ني الموجود الأول إضافة إلى عله لكماله 
وجماله . وهو ما يودي إلى مضاعفة تلك المشاعر . عى أن" إدرالك 
ج 

لقد مر" ذكره » في هقا الفصل . 
۱۹۲۴ 


جمال الآخر يعي إدرال جمال الذات . فثمة إذاً إدراك مالين ي 
وقت واحد » ما يعي مضاعفة الللة والمشاعر المصاحبة الجمال 

نصل إلى القول إن اعمال » ني الفكر ابلحمالي العري - الإسلامي ¿ 
هو سر روحاني يتوضع ٤‏ الكمال الموصوف بالاععدال » ويتحدد 
أاره النفسي - الانفعالي بالأئس . وهو على درجات متفاوتة »> كما 
أن" الأنس على درجات متفاوتة أيضاً . 

إن امال يشمل الوجود وأسره . حيث لاا حرج من إطاره شيء 
أو ظاهرة . سواء أ كان ذلك ني عالم ابلحماد أم عام التبات آم الحيوان 
أم الإنسان آم العوالم الروحانية المجردة . إذ اعمال صغة” الوجود المبي 
أساسا على الكمال » كما يقرر هذا الفكر القام على نظربة الفيض ي 
منظومته الفلسفة أو الصوفية . 

وإذا كان ابحمال قد اعتبر سرا روحانياً > فلن هلا م يود إلى 
عدم البحث فيه . بل دفع إلى تبيان الصفات الي ينبي ن تتوافر ني 
الحوامل الادية أو المعنوية للجمال . وإذا ما َضضنا الطرف ء قليلا › 
عن المنطق الميتافيزيقي هذا الفكر »› فيمكن القول بأن" نلك الصفات 
مي السباب الموجية للجمال . أي أن الكمال والاعتدال والأنس 
مجتمعة“ هي ابحمال الذي لا يمكن أن يوجد ني غياب واحدة من هذه 
الصفات - الأسباب ّ 

ونشهي هذا الحديث بقول ابن الفارض : 

فقلي وطري ذا ععبى جمالها 

معتی وذا مخری بلیلن_ قوام (۱۰۲) 


4۹۳ البنية الجمالية ج١١‏ 


ا2 
Cee‏ 

إن اهتمام الفكر الجمالي العربي الإسلامي بمقهوم القيح هو 
اهتمام ثانوي بالنسبة إلى اهتمامه بكل من الجلال والجمال ولا ينهض 
ذلك من قاة تفكيره فيما هو قبيح بل ينهض من اعتباره أن“ الجمال 
هو الأصل في الظواهر والأشياء > وان" البح عارض من العوارض 
الداتية أو الخارجية فثانوية الاهتمام تنهض من ثانوية القبح في العالم . 
وهو ما تفترضه نظرية الفيض Sa ANS.‏ 
العالي . إذ لو كان كذلاث ( لكان القبح > بحسب التساسل الفيضي > صفة“ 
من صفات‌الله . وهذا محال . وسن هلا المنطاق يغفل ابن عربي 
الحديث عن القح لانه غير مو جود في الأصل - وذلك في قول 
«مامن آية في کتاب الله تعالى SL aE‏ وجه 
جلال وجمال وكمال . فكمااها معرفة ذاتها وعاّة وجودها وغاية 
مقامها . و جلاغا واا معرفة توجهها على من وجه عليه باهيبة 
والأنس والقيض والبسط والخوف واأرجاء » ( ٠١۳‏ ) وما ذللث إلا 
تعبير عن الجلال والجمال والكمال في الذات الإلية . 

وإذا کان کل من الجلال والجمال برتبط بالکمال ارتباطا سبہیاًء 
فن القبح يرتبط بالعدم « ولا کل عدم »> با عدم مقتضی طباع الشيء 
من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته » كما مر بنا من تعريف ابن سينا 
الشر . أي أن مالا يجصل على كماله اللائق به الممكن له هو القرح. 
فالقيح › بهذا المعنى . هو عدم الكمأل . 
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وهذا لا يحدث إلا بعوارض' تعترض نمو الكائن › فت جه من 
الحصول على كماله . ويحصر ابن سينا ذللك بالادة . فالمادة هى الي 
تعترضها العوارض فتمنح الصورة من الظهور على التمام والكمال › 
ما يقعضي القبح . وذلاك « مشل الادة الي يتكون منها إنسان أو فر سء إذا 
عرض فا من الأسباب الطارثة ما جعاها أرداً مزاجا وأعصى جوهرا › 
فام تقبل التخطيط والتشكبل واأتقويم › فتشوهت الخاقة » ولي يوجد 
المحتاج إليه من كمال المزاج والبنية '» لا لأن الفاعل حرم »> بل لأن 
المفعل لم يقبل . » ( ٠١٤‏ ). 


فإذا ما وقعت الصورة في القبح › فإن هذا لا يعود إلى طبيعتها . بل 
يعود إلى طبيعة المادة الي لم تقبل التخطيط والتشكيل التقويم ٠‏ لعوارض 
محددة . فالقبول هو الأصل في الادة » كما أن الجمال هو الأصل في 
الصورة . وحين تقح الصورة في القبح فسبب ذلك بعود إلى الادة وما 
اعترضمها في ٠٠ء‏ العخطيط والتشكيل والتقويم . وهو ما يؤدي بالضرورة 
إل القول بان الخير متتضى زالذات والشر مقعضى بالعرض › بتعبير ابن 
سينا . فما دام الكمال هو الأساس في الوجود » فمن البدهي أن يكون 
!خير مفتضى بالذات » وأن يكون ألشر مقتضى بالعرض . اليس الكمال 
هر الخير > والعدم هو الشر ؟ . 

وبما أن الأمر كذللك » فلا غرابة في أن يكوف الجمال هو الأساسء 
والقيح هو العرّض . وهذه المقولة ينبخي أن نتعامل معها بعناها الأوسع . 
أي أن الجمال يرتيط بالصورة الي هي كاملة بالضرورة › بصرف 
النظر عن تحيرها في الادة . إذ التحيز > في ذاته » عارض يعترض 
الصورة . لأن الأصل في الصورة هو التجرد > كما يقرر الفكر العربي 
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الإسلامي . ومن هذا يتم" التوكيد أن الصورة المجر دة أجمل من الصورة 
العجسدة . فالصورة في تجردها تبقى محافظة على طبيعتها الروحانية › 
من دون أن تةاوث بالادة . عى أن اللطافة في الصورة المجردة لا 
تشوبها الكثافة المادية . وحين تتجسد الصورة أو تتحيز تكون قد دنات 
في نقيضها وهو الادة . فتحصل على إثنية اللطافة والكئافة > [ثنية الصورة 
والمادة . وهذه الإثية ليست متأصاة إلا في العوالم الجسمانية . أما 
العوالم الروحانية فالأصل فيها حو الأحدية »> أحدية الصورة أو الاطافة . 
ماعدا الله الذي ليس بصورة وليس عادة » لا يتحيز ولا يتكف . 

إن دنحول الصورة في المادة ليس | كتمالا ها » بل هو أ كتمال للمادة. 
فالمادة لا تكمل إلا بالصورة ء أما الصورة فكاماة قيل المادة ويعدها . 
بل إن المادة هي سجن‌الصورة . وإن يكن هذا السجن لايؤثر في كمال 
الصورة وجماها . إذ لا يؤثر الكثرف في اللطف . وما نريده في هذا 
المجال هو تو كيد أن المادة » قي الأساس › عارض يعترض الصورة» 
فيح وها من التجر د إلى التجسد . فكبف إذا كان هذا العارض الذي هو 
المادة قد اعترضه ما يمنعه من قبول الصورة على أ كمل وجه ! . وما 
الذي يمکن آن تکون عليه المادة من القيح ! . 

وعلى آية حال » فإن وقوح القبح في الموجودات آم قايل الحدوث . 
غير أن ذا الوقوع وظيفة محددة . يقول ابن سينا « ال في أشخاص 
الموجودات قليل . ومع ذلاك فان وجود ااثمر في الأ ياء ضرورة تابعة 
للحاجة إلى الخير ء فإن هذه العناصر لو لم تكن بحيث تتضاد" وتنفعل عن 
الغالب لم يمكن أن تكون عنها هده الأنواع الذريفة . » ( .)٠٠١‏ 

فوظيفة اشر أو القبح تكمن ء إذا » في تبيان الخير أو الجمال . 
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ومن ذلا . فإن حقيقة القبح تبدو م كوكا فيها . فما دام القبح ضرورة 
٠ن‏ أجل تبيان الجمال » فمن البدهي آن لا يكون قبحاً مستنكرا » آو 
لا يكون قبحا البتة › في نهاية المطاف . وهو ما يقرره الجيلاني بوضوح 
تام » حين يقول « فالقبيح من العام کال ملیح نه باعتبار کوته ٠جلی‏ من 
»جالي الجمال الي لا باعتبار تنوع الجمال . فإن من الحسن أيضاً 
إبراز جنس القبيح على قبحه لحفظ مرتبته من الو جود » )٠١١(‏ 
وهذا فإن « القبح في الأ “ياء إنما هو للاعتبار لا لنفس ذلا اأثيء. 
فلا يوجد في العام قبح إلا باعتبار . فارتفع حكم القبح المطلق من 
الوجود فام يبق إلا الحسن المطلق . » ( ٠١١‏ . 
وأمام هذا المنطق يبدو طبيع)ً أن“ القبح ليس قبحاً في الأصل . 
بل هو جمال » ولكن من نوع حاص“ . أي أنه جمال على صعيد 
الوظيفة حيث يظهر جمال الجميل › ولولاه لما كان للجمال ذلإء 
الظهور . بل إن الجيلاني يذهب إلى بعد من ذلاث . حين يقول « كل 
مامحل الله تعالى فهو مايح بالأصالة . لأنه صورحسنه وجماله . وما حدث 
القييح في الا“ ياء إلا باعتبارات ألا ترى إلى الكامة الحسنة في بعض 
الأوقات تكون قبيحة ببعض الاعتبارات وهي في نفسها حسنة.»(١١٠)‏ 
إن الاعتبار › إذا » هو السبب في وجود القبح في بعض الموجودات. 
وما أن القبح يحقق هذه الغاية - غاية الاعتبار ‏ فإن له وجهاً جميلد 
بالضرورة » وجهاً نحتبر ونتعظ به ء ونقدر › ٠ن‏ خلاله ء الجمال . 
وهو ما يعبر عنه الجيلالي نظماً بقوله : 
فکسسل قبح إن بست لفعاه 
ال ان معاني الحسن فيه تساررع 
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فمساثم نقصانولاثم بام )۱١۷(‏ 
وبذلال . فإذا كان ابن سينا يرى.آن وظيفة القبح تكمن في تبيان 
الجمال . فإن الجيلاني يراها تكمن في الاعتيار . وفي الحالين فإن 
القبح يقوم بوظيفة إيجابية . ما يجعل له وجها جميلاٌ . 
ويمكن تحديد الةبح › علاوة على تحديده › بالنقص ۰ بالتنافر 
أي أن النقص الموصوف بالتنافر هو القبح . وهو ما عبر عنه أبن سينا ٠‏ 
سابقا » بعدم ءطاوعة المادة للتقويم ء وها يعبر عنه ابن الخطيب بقوله 
« إن التفس إنما تحب الملائم على الجملة › وهو معنى الخير › وتكره. 
المنافر > وهو معنى الشر . ولا حير كالو جود › ولا شر كالعدم»(ا.١٠)‏ 
ويقول ابن الدباغ ١‏ وكذلاك تنفر النفس أيضا عن جسم النبات إذا 
ذهبت نضارته وصوّحت غضارته وانعکست صورته فصار حطاماً . 
بل تنفر عن الصورة الأدمية إذا ذهب عنها رونق العقل فأظامت » كمن 
غلب على مزاجه الاليخوليا > ولو كانت تاك الصورة «حبوبة قبل 
لإي > وتنفر عن كلل عورة ناقصة الخلق أو مشوهة . » ( ۱١۹‏ ) . 
فالقبیح > إذا »> هو الناقص التنافر أو الماوه . وهذا مايةكرنا 
بقول شارل لالو . عالم الجمال الفراسي المعاصر › « لكي تكون الطبيعة 
قبيحة » جب أن تيدو آنها أخحطآت هدفاً ما » وآن نتهمها › إلى سحد 
ما شحو ریا › انها ذ شات في تطبيق صياغة فنية ملازمة والني بدو نها تکون 
له جمالية . والقبح قي الطبيعة هو ميدتا المسخ الأعجو بي»(١٠١)‏ 
وما يذ كرنا أيضاً بقول تثبرني“ةسكي » عام الجمال الروسي › ااي 
فحواه أن الموضوع ااقبيح هو ذلا الذي لا ينبشنا بالمحياة ولا بتطورها 
الموفق ( الإ ) . 


1۹۸ 


إن ابن الدباغ يطرح ٠‏ في المقبوس السابق › مسألة الإبحساس 
بالموت وعلاقتها بالقبح . حیٹ. يباو أن القبیح هو ١ا‏ يكرتا بالموت ل 
وكآن كل ما يتعارض والحياة › أو ما يمثل نقيضها ينطوي تحت تحت القبح 
آي أن عچز الج ماني اكليف عن حمل الروحاني اللطيف يوقعه في 
القبح . إذ إن فحوى هذا العجز يكن في النقص من جهة › وفي التنافر 
من جهة أخحرى › هما يؤدي بالضرورة إلى أن لا تظهر الحياة » كما 
ينبغي هما أن تظهر › في الجسماني .العاجز . فيكون دالا على اموت > 
كما يكون دالا على القبح . 

وبما أن ذللث لا يكن أن يكون إلا في بعض الموجوحات › فنه 
لايصح الحديٹثعن قبحءطاق » أو عن قبح كلي . فليس ثمةقيح مطلق أو 
قبح کلي > كماليس#مةقبح نوعي أيضا - آي القبح الخاص بالنوع - 
وهذا فليس هتالاء إلا القبح الجزئي اللي بنقسم إلى ظاهر وباطن . آما 
الظاهر فهو ما يتعاق بالأجسام . وقد ساف اقول فيه . وأما الياطن فما 
يتعلتق بالأخحلاق . ولعاه القبح الحقيقي الوحيد الذي لا یمکن أن کون له 
وجه جمپل › على صعيد الوظيفة › ودو اص بالانسان وحده » في 
علاقاته الاجتماعية . 

يتعحدد القبح الباطن بالذرور الإخلاقية الي يعتبرها ابن سينا أنواعاً 
من النقصان .. وذلاك .حي يقول « وكللا:. .الأخحلاق إنما هي “رور 
بسبب صدور هذه عنها »> وهي مقارنة لأعدام النفس كمالات يجب 
أن کون نما . » )۱١۷(‏ . فعدم وجود الفضائل هو عدم الكمال 
الأحلاقي الذي هو القبح الباطن . وهو ما يذهب إليه الغارابي حين 
يقرر أن ال؛رءالإرادي يعني القبح ٠.‏ 
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ودسكل عام »> فان الصفات المانعة الجمال ٠‏ الموجبة لاقبح الباطن › 
تکمن في نقائض آمهات القيم الي هي الحكمة واا يجاحةوالعفة والعدالة» 
بحسب تصنيف ابن الدياغ . ما يعني ان الجهل والتهور واببن والخنوع 
والڌ" واائراهة والدناءة والاعتساف والسطو والظام . . . . الخ » من 
الصقات الموجية للقبح الباطن . 

إن هذه اانقائص لا تجعل من الإنسان قییحا فحسب › بل تمنعه 
أيضاً من الوصول إلى السعادة القصوى ٠‏ فالإنسان القبيح ء بهذا المعنى › 
لايسيء إلى الاحرين وحسب » بل يسيء أيضا إلى نفسه » وذلا' سين 
يبتعد عن طريق السعادة القصوى »› فيكون من الأنهياء . 

لقد وق الفكر العربي ‏ الإسلامي وقفة مطولة »> عتد الثر أو 
القيح الباطن . وجعله في الصدارة من اهتماماته . وذلا من خلال الميجوم 
الحاد عايه » والدفاع عن الجمال الباطن - الأحلاقي . آي أن ثمة مقارنة 
بين الجمال الياطن اإذي به يصاح الفرد والمجتمع وينقام به وجو د العام 
كله» )۱١١(‏ ولا سيما في فضيلة العدالة الي هي آحد عناصر هذا الجمالء 
وبين القبح الباطن الذي به يفسد الفرد والجتمع ويختل العام كاه › ولا 
سيما في نقيصة الظام الي تشكل أحد عناصر هذا القيح . فاذا كانت 
العدالة تشمل جميع الفضائل وتشمل أيضاً جميع القوى في كماها 
واعتداها من مثل القوة العقلية والقوة الغضبية والقوة الثهوانية »(۱۹۳) 
فإن الظلم يشمل جميع النقائص ويد مل أيضاً جميع القوى في نقصانها 
وتطرفها . ومن هذا المنطلق يمكن القول إن الظام عدة مستويات : 
مستوى تفسي »› وآخحر أخلاقي ٠‏ وثالث سياسي › والقبح الباطن ينوي 
على كل هله المستويات الي إذا تحاملت فسد الفرد والمجتمع معاً . 


Y٠ 4 


وفي هذا يكمن الجانب الأيديولوجي للقبح الباطن . إذ إآه تبح 
يظهر في إطار ااعلاقات الاجتماعية ٠‏ فيكون فاسداً ومفسدا » على 
الأصعدة كافة . و ركفي أن نتذكر »› في حذا الملجال . المدن المضادة 
للءدينة الفاضاة عند الفارابي . إنها المدن ااظاللة نفسياً ومادياً وأخلاق) 
وسياسياً وفكرياً . بحيث يمكن القول إن الفارابي لم يكد يترك نقيصه 
شاثعة في ءصره » وفي الأ كال السياسية والعلاقات الأخلاقية أعصره»› 
إلا وصنفها تحت مناقضات مديته الماضاة . آي : إلا وصنفها تحت 
القبح الباطن الذي بعد“ الظام أحد أهم" صاصره . 


إن شيوع القبح الباطن يعني شيوع اقساد الا جتماعي - ما يعني آن 
ثمة اححلالا في نواميس العام . فمن المفترض أن يبكون المجتمع الإنساني 
ماثلا لمجتمع السماء »> كما يۇ كد هذا الفكر . سواء أكان ذلا على 
صعيد التراتبية بين الأقطاب › آم على صعيد العلاقات فيما بين الأقطاب 
من جهة › وفيما بين الأقطاب والدوائر من جهة ثانية . وبما آن تمع 
السماء هو المثل الأعلى في الجمال ظاهرا وباطتاً › فان الوقوع قي القب 
الباطن يعني تناقضاً مع ذلا المجتمع ٠‏ ما يؤدي إلى الاحتلال بين الأرض 
والسماء»› ومن ت يودي إلى الانقطاع بينهما . وهذا الانقطاع يعني ۰ 
في أساسه ٠‏ أن الفيض الرباني لم يعد يجد «سحلاً لاثقاً به › إذ لم تعد 
النغوس آهل لاستقبال ذلاى الفيض . وفي هلا شقاء الإنسانية . وكأن 
القيح الباطن ليس مسألة فردية أو جتمعية فحسب »بل هو مسألةروحانية 
آيضاً . حيث يدو هذا القبح مخلاً ما هو روحاني > علاوة على ماهو 
فر دي وجشدي . فاذا كانت الفضائل الشكلية ›» عند ابن باجة › أو 
مهات القيم » عند ابن الدباغ » الي هي الجمال الباطن - الأخلاقي 


۲*۹ 


وسياة من وسال الوصول إلى السعادة القصوع الي يد#:دها المكر العربي 
الإسلامي ,»ويوس ي عايها قي هومفاهيمه ار دية وا لمجت ية والروحاليةء 
فان النقائص »> وڪلی ر آسها الظام > هي حدی اأوسائل اة تلا 
السعادة » والمؤدية إلى لأقاوة »> على الأصعدة كافة . 

وير » في هذا المجال » إلى أن هذا الفكر > لم يتحدث عن ٣اقبح‏ 
الباطن العقلل إلا قايلاً . وذلاك على الرغم من اهتهامه الكبير عا هو 
معرهي . حيث تم النظر إلى النقصان » على الصعيد المعرقي ء على أنه 
« أعدام حيرات من باب الفضل والزيادة ۱١١ ( ٠‏ ) . كما يعبر ابن 
سينا . وبما أن الأمر كللاء > فلا يستطيع الحديث عن قبح باطن ‏ 
عمل »> فنقص المعرفة ذا › هو نقص في الخير > وليس نقصاً مۇدياً 
إلى اأأر › وخذا لاقح فيه . واكن في المقابل » لاجمال فيه أيضاً .. 
ذد i‏ نقص ؛ء ولا جمال مح النقص . 

وةن هذا المنطلتق › فإن عدم الإحاطة بالفاسفة أو المندسة أو الفلا 
و-العاوم اأ رعية » أو اللغوية أو اأ حرية › هو نقص غير مؤجب للقبح. 
نقول ذلا » عى الرغم من آن الحكمة › وهي قيمة عقاية ٬تدنحل‏ في" 
تمحديد .الجما. الباطن » وعطل الرخم من أت الجهل › وهو قيمة عقاية- 
أيضاً » دحل في تحديد القبح' الباطن .فكل من الحكمة والجهل يرتبط 
يما هو أخلاقي ‏ ساو كي . بمعنى أن البحكمة بو ضفها قينمة عةاية تتأسس ' 
على معرفة التصرف الجعيل جالقوى الإنسانية من مثشل القوة الفضبية 
والقوة اأشهوااية »> وعلى فعرفة الصواب والخطاً في الحياةالاجتماعية› 
وفي السلوك القردي . أما الجهل فعكس ذل . وطذا فقد دلت الحكية 
في تمحديد الجمال الباطن » ودل الجهل في تبحديد القبح الياطن . 


a! 


ما ذلا“ القايل الذي تحدث فيه هذا الفكر عن القبح الباطن د العقلي› 
فيكمن في الاختلافات والصراعات الدينية والمذهبية والفاسفية . ما 
ينطوي تبجت ما. هو يديو درجي ببحت . وهو مالا يدخحل في هذه 
الدراسة الجمالية . وذلاف كأن يهاجم الغرالي الفلاسفة › ريهاجم ابن 
باجة وابن رث د ما ذهب إليه الغزالي . . . الخ . وما إلى ذلا » ما يدحل 
في احتصاص آخر . 1 

وبالنسبة إلى ال#اعر المصاحبة للقبح عامة › فتناوي كاها تحت 
مفهوم النةور . حيث تنفر النفس عن الي القبيح › لما يخلفه فيها ٠ن‏ 
ألم و كدر واضطر اب وانزعاج > بسبب النقص والتنافر اللذين يتسم 
بهما . ما يعني أن :الأثر النفسي - الانفعالى الذي يخلفه القبيح هو أثر 
سلبي .يدفع ‏ الذات الحلقية إلى الايتعاد والنقور عنه > فالقبيح مكروه 
وممقوت بالضرورة . وذلاء على عكس الجميل الذي هو معشوق وعبوب 
بالضر رة أيضا ,. وهذا يبدو آنه لا يصح الحديث عن لذة جمالية مصاحية 
لاقبيح . إذ ما دام الألم أحد مصاحيات القبح › فلا يجوز الحديث عن 
هذه الللة . : 

ولا شاك في أن هذا صحيح بالاسبة إلى اللذة العضوية . غير أن اللة 
الجمالية لا تتوقت على ماهى عضوي فصب . حيث بيلحل فيها مادو 
نفسي وعقلي وروحاني أيضاً › حتى في استقبال ماهو مادي .. فاللذة 
الجمالية أعم من اللدة العضوية . وهو ما يۇ كده هذا الفكر . ومصطاح. 
الاغتبار الي استخدمه‌الجيلاني ٠‏ في حديثه عن القبيح › مثل واضح على 
ذا(“ وهذا المصطلحيقدم ناعو نا كبيرآ على فهم اللذة الجمالية النانجمة ٠ن‏ 
الظواهر والأث ياء القبيحة '. أي أن النفور الذي تتمءحور حوله ال اعر 
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المصاحبة للقبح › يرتبط ارتباطا وثيقاً بالاعتبار . وكأننا بذلا ننفر 
ما دو قبيح › ونعتبر ونتعظ ٠ن‏ الوقوع فيه . إن علاقتنا بجا هو قبیح 
قجعلنا نتسامى عليه » ونرباً من أن نقع فيه . ما يدفعنا إلى الةبث 
بالجبال . 


فإذا كان الأئر النفسي - الامعالي المرتبط بالقبح آثرا سلبياً » فإن 
هذا لايؤدي بالضرورة إلى أن تكون لذة القبح لذة سلبية . بل إأهاالة 
إيجا:ية ٠‏ فحواها معرفة مواطن التص وأسباب التنافر › والاعتبار 
والاتعاظ من أن يعسرّب اللقص والتنافر إلينا »> وهو ما يجعلنا أكثر 
حصالة من الوقوع في القبح . ومن هذا المنطلق . فان الألم الناجم من 
التبح › على الصيد العمضوي وااغسي › يلعكس لذة »› على الصعيد 
الجمالي . اها لذة السو على كل ماهو مكروه وممقوت . ولعله في 
هذا تكمن إيجاية العلاقة با هو قبيح » دون أن يعتي ذلا التاوث يه . 
وربما إلى هذا المعنى يرمي ابن الدباغ في قرله « يوجد في المحبين 
لله تعالىءن يغاب ايه سكثر المحبة وتظهر عايه صفة الأنس › فيعانق 
الجلرات » ويقبل أصناف النبات وأنواع الحيوانات دون تفرقة بين 
الحسن والقبيح منها » لما بلوح له في هذه المصنوعات ٠ن‏ لطائف 
أسرار الصاح المحيوب . » ٠١١(‏ ) فظهور صفة الأنس المرتبطة 
أساساً بالجمال › على بعض المتصوفة في إزاء القبح › لا يدل إلا على أن 
للقبح وجهاً جميلاً » كدا أسلفنا سابقاً » تكمن وظيفته في الاعترار . 
و كان الاعتبار مؤنس أنه ثأآن الجمال » على هلا الصعيد . وطذا 
لا غرابة في أن يكون للقبح لذة جمالية إيجابية . على الرغم من كونه 
قيهة سليية » ومن كوت أثره اللفسي ‏ الانفعالي ساب" أيضاآً . 


° 


هكذا نصل إلى أن الأكر الجء الي العربي - الإسلاءي قد نفى وجود 
القبح المطلق والقبح الكي › كما نفى وجود القىح في آنواع الكائنات › 
مثبتا وجود القبح الجزئي الظاهر والباطن . وذلا بالاطلاق من أن 
اللقص والتنافر هما مادة القبح ومظهره »› وهما اللذان ياعكسان نفورا 
على صعيد ال عر المصاحية . فيكون النفور من قح الحر إثباتاً للجمال 
فينا . وهو ما يجعل لذة القبح إيجابية فاعلة . 


إن ما طرحه هذا الةكر » فيما بخص المغاهيم الجمااية › فيه الكثير 
من الغى المعرفي الذي يكن الإفادة منه » في عام الجمال المعاصر . 
دون آن يعني ذلا . اعتياره صحيحاً جد لة وتفصيلا . إذ أن الطلاقة هذا 
الفكر الميتافيزيقية ومياه إلى الأحكام المطقة »> فيا لا يحتمل ذلا › 
وإفراطه في ربط الجما' باللطافة الروحاية › وتعاماه مع الجمالي ٠ن‏ 
علا منظو مته الهاسفية والاأيدبولوجية » قد جعاه كرا جماليا لا بسكن 
تبيه كايا واكن في المقابل › لايمكن إغفاله آو صرف الظر عله . 
محيث إن ما طرحه من أنكار جمالية ما يزال يحتفظ بأهميته العاحية › 
في عام الجما _المعاصر » ولا سيمافرمايتعلق بال اعر المصاحبة لكل من 
الجمال والجلال والقبح › وفيما يعلق ببعض صفات هذه القيم أيضاًء 
وذلال علاوة على التمييز الدقيتق بين كل ماها . 


ت 


المذدب 


لقد عالج الفكر العربي -- الإسلامي مفهوم المعذب بشكل مطول ء 
غير أن معالجته إياه جاءت في معظمها فاسفية - وجودية . وما تنمت 
معالجة هذا المغهوم من المنظور للجمالي . ولولا بعض-الإشارات ذات 
البعد الجمالي» لما كان‌بالإمكانتناولمفهوم المعذب. في هله الدراسة . 

إن هذا الاهتمام المام ثي لا يقدم لنا المادة الكافية لبلورة مفهوم 
المعذب » كما طربمه هذا الفكر ٠‏ إلا إذا تمت الاستعانة 
الملسعية العامة . 

ولا يبختاف هذا الفكر » على هذا الصعيد » عن الفكر اليو ناني والفكر 
الأوروبي القروسطي اللدين لم يكن مما كبير اهتدام هوم المعذب الذي 
كان للرومانتيكية الأوربية فضل بلورته الجمالية - الاجتماعية . 

ولا شاك في أن بلورة المغهوم ڈيءَ > وو جود الظاهرة الي بعیر 
عاها المفهوم ثيء آنحر . فاذا كانت الروم‌انتيكية هي الي صدرت هلا 
المفهوم وبلورته > فانه لا يعتي آن ظاهرة المعذب لم يكن ها و جود ٠ن‏ 
قیل »› کما لا يعني آن هذه البلورة م الوسحيدة الممكة . فظاهرة 
المعذب ظاهرة اجتماصة - تاريخية › يختاف اانظر إليها من موقف 
فكري ب اجتماعي إلى آنحر . فقد ينظر إليها على أنها مسألة فر دية آو 
نفسية أو جسعية » كما قد يننظر إليها على أنها مسالة لاهوتية 
وجودية . وهو ما ظهر في تاريخ مهوم المعلب . 

ناير - في البدء » إلى آن نظرية الفيض في تصنيفها الوجودللى 


۹ 


ثلاثة حوالم : عام عمقل أو در ٤‏ وعالم نمسائي > وعام جسمائي › 
وقي ا العام النفساني متوسطاً بين ذينا العالمين المتناقضين كلا 
في جعاه مک رها" على الارتباط والعلاقة بهما معا » قد وضعت حجر 
الأساس ت مقهوم المعذثب » كما طرتحه الفكر العر تي - الإسلامي 

ا ٠ك‏ النقس الكاية الي هي جوهرة روحاية قكن في ضرورة 
إمدادها لقيضها الجسما: أي الذي هو مادة ظامازية كشفة . وهو مأ بجع ايا 
تخل عن فضيےاة إدراکها واستہدادها من العام العتلي - الرو ي 
و فإذا هي توجهت نحو العقل لتستمد منه الخير اشتغات عن إفادتها 
هيول ذلا الخير » وإذا هي أقبات على الميولى لتمدها بذلا الخير 
اغات عن الحقل وقول فضائاه . » ۱١١(‏ ) بتعبير اخحوان الصفا . 

إذها م 5ة سرمدية لا محل ها البتة › تعائي منها الفس الكلية . 
فلا. تستطيع التخل عن وظيفتها في إمداد الأدة بالوجود » ولا تستطيع 
أيضا التخلي عن سعادتها القصوء الكامنة في إدراك العام العتلى س 
ارو حاني والاستمداد الفيضي هنه. ‏ فهي . متأ ر جحة بين اللطافة والكيافةء 
بين انوراني والظ ماني › بين النقيضين اللذين لا يليان إلا بها . حيث 
إن. ها وجهاً إلى النور ء ووجهاً إلى الظامة . مع الإارة إلى آلها » في 
الأساس جوهرة نوراية لطيفة . 

وإذا كان هذا هو ١‏ أن اللفس الك'ية الي هي الم الكبرء > فما هو 
أن بناتها النفوس الجزئية الي هي ٠ضطرة‏ للعيش في البدن : أي أنه 
إذا كانت الام الكبرى تعاني من إمدادها لما هو ماهدي › من دون أن 
تسكن فيه » خمن البدهي أن تكون معاناة بناتهاء اغوس الجزئية أكثر 
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حطورة وأعمتق علذابا . إذ إنها تكن . مضطرة في نقيضها اأدن. 
فلا غرابة ء إدا » في أن يعتبر اليدن سجاً ها . فهو يجسدها ويقيدها 
ويخرجها من عالمها اللطيف إلى ءام الكثافة والظامة › فيمنعها من 
الالتذاذ والاغتباط بجوهرها اللطيف ء وبجوهر العام العقلي - الروحاني. 
وهذا هو العذاب الأول الذي تعاني منه النفوس الجرثية كافة . ما 
يعني أن ثمة حكءا عاماً على الإنسانية بأن تكون معذبة » من حيث 
المنطلى واليداية . 

غير أن هذا الحكم يمكن تغييره وتجاوزه بالنسبة إلى بعض الناس 
ولا بأن يستولي الإنسان على ماديته › ولا يقم في شرك حواسه 
وغر اثز ه الي 7مغله عن إدراك العام العقلي - الروحاني . يقول الفارابي 
« ويجب إذ كنا نحن متايسين بالادة . كانت هي السب في أن صارت 
جواهرنا جوهراً يبعد حن الجوهر الأول . إذ كلما قربت جواهرنا 
منه » کان تصورنا له أتم وأيقن وأصدق . وذلا آنا کلما کنا آقرب 
إلى مفارقة المادة كان تتصورنا له أتم . وإنما نصير أقرب إليه بأن نصير 
عقلاً بالفعل . وإذا فارةنا المادة على التمام يصير المعقول مته في أذهاننا 
أ کمل ما یکرن . » (( ۱۱۷ ) . 

وهنا الأمر ليس متيسرا إلا إذا استطاع الإنسان أن يعمتى القرة 
المتخيلة أو العقل المنفعل . وغني عن الان آنهذا لا يتيسر إلا للإتسان 
الكامل أو العارف الذي قيل «فيه الصوفي يسير › والعارف يطير » وآين 
السيار من الطيار » . ( 1١۸‏ ) . إنه يطير في عام الللكوت دحونما مادة» 
على حين أن ذاك يسير مادته . 

الإنسان الكامل هو الوسحيد الذي استطاع أن يتخلص من أسر 
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المادة . ولمذا فهو الوحيد الذي يخرج من إطار المعلاًب » فلا ينطق عليه 
ذلا الحكم . إنه قد تجاوزه باستطاعته الخلاص من أسر المادة » 
والوصول إلى كماله العقلي - الروسحاني الأحير . وهلا هو منتهى 
۾ السعادة وهي أن تصير نفس الإنسان من الكمال في الوجود إلى يث 
لا تحتاج في قوامها مادة وذلاك أن تصير في جملة الأشياء البريثة عن 
ال جام وهي جمله الجواهر المفارقة للمواد وأن تبقى على تلاك الحال ' 
دائماً بدا » (۱۱۹ ) . 


إن الوصول إلى هذه الحال يعني وصولا إلى الاغتباط المطلق باللدائد 
الروحانية غير المتناهية . ومن هذا المنطلق قالت الصوفية : من ذاق 

عرف . 
غير أن الوصول إلى هذه الحالة لا يدي بالضرورة إلى عدم 
الخروج منها . فللبدن سحاجاته وتدبيراته › وللمداركالعةلية استطاعتها. 
وهو ما يؤدي أسحياناً إلى السقوط المدوي مرة أحرى في البدن . فيكون 
العذاب أشد وطأة وقسوة . يقول ابن طفيل « فمن فقد إدراك ذلاك 
الشيء بعد آن تعرف يه فلا محالة آنه ما دام فاقداً له یکون في الام 
لا نهاية ها . » ( ٠٠١‏ ) . ويقول ابن الخطيب في المتصوفة « ومحصول 
السعادة صندهم : أن ينكشف الغطاء » وتظهر للعارف إنية الحق وأنه 
عين ٳنية کل شي > ويعقل إنية ذاته »› وما هي عليه › ومڻ عرف نفسه 
عرف ربه » فبلغ أقصى الكمال والبقاء واللدة والابتهاج الذي ليس من 
باب ما ڀخبر عنه › ومن قصر عندهم عن ذلا › بقي في عالم العذاب 
والحجب والالام والظإلمات والتغيرات › إذ العذاب والاآلام موضوعها 
۹ #لبنية الجمالية م٤١‏ 


اأ فعية > ولا تت تتم حقيشتها إلا ععذب ومعلب وعذاب . فعاى در 
اڈ اشا عليه > RF‏ بال ی » والتوحید به »یکو ن عذابه۲(٣۱۲)‏ 
وهذا ما يؤدي إلى ضصرورة استم ر أر المجاهدة الي يتعحدث فيها المحتصو فة › 
والي تعتي الصراع مع الیدن بآهوائه وڈهواته . أو کما يقول ابن عربي 
د المجاهدة : حمل اللتفس على ال؟اق البدنية ومخالفة الموء على كل 
حال . » ( ٠۲١‏ ) فوظيفة المجاهدة »› إذا » تكمن في إذلال الجسل 
والاستيلاء عليه › للتمكن من « الطيران » في العام .الروحاني . و 
كما آسلفنا من صفات الإنسان الكامل . 

غيرأن ةلة ةليلة من‌اليشر. تستطيع الخلاص من البدن بأهواثه و هواته. 
أما عامة الرثبر فعاجز ؤن عن ذلائة . حيث لا يمتاكوت تلا الطافة الروحية' 
الي تمکنهم من السمو فوق الملذدات الحسية - الأر ضية . فبدنهم يلهي 
جوهر النقس « ويغقله عن الوق الذي يبخصه ء وعن طلب الكمال الذي 
له ۽ وعن اامعور بلذة الكمال إن حصل له »› واا مور بآم الكما إن 
قصر حنه . » ( ۱۲۳ ) . 

فهولاء هم الذين ينطبق عليه م مفهوم المعذب الذي يمكن تلحليده» 
بحسب ذلاب ء .يالعجر عن الاستيلاء عل البدن.استيلاء تاماً . أي أن جْمة 
تأرجحا. بين البدن والنفس أو بين الجثافة واللطافة. . .جيث يلهو 'المعذب 
عن "العام النور اني بالانشغال بالمقع وال ملذات‌الأرضية من دون نينخس غيها 
انغماسآً كاباً » ومن دون أن ينسى أن ثمة بعالا نور انيا هو الأجل والا-جمل. 
ومن هذا المنطلى يستخدم المتصوفة مصطاح .انس _اللوامة نمدا النوع من - 
البار » وهو الأغلب . حيث يسم المتصوفة النفوس الجزئية. إل ثلالة 
أقيام : النفوس. المطمئنة والنفوس الأمارة والنفو سن اللوامة . 
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فاذا كانت الأولى خحاصة بخواص الأصفياء أو الكملى من الب“ر. > 

و كانت الثانية حاصة بالأردياء من البشر وهم ما ينطبق عليهم. مفهوم 
القبح . فان النفوس اللوامة هي المعلبة بين نار العالم الأسقل ونور العام 
الأعلى . أو كما يقول ابن الدباغ فيها , نفوس آقيات على جب 
اللحسوسات إقبالا متوسطاً ولم تسبغرق فيها قوتها بالكلية بل بقي في 
قوتها من اليقظة والفطنة ما تدرك به لذة المعاني العقليةوتطلب الفضائل 
وتنفر عن الرذائل » فكان هما نخلران أحدهما إلى الجاني الأعلى بقدر 
ما فيها من اليقظة والثاني إلى الجنية السفلى بقدر ميلها إلى حب.الهوات 
الطبيعية . » ( 1١٤‏ ) . 


إن هذه اانتقوس معذبة › لأنها تارجح بين عالمين يحوز كل منهما 
على اهتمامها . وهما عالمان متناقضان لا يمكن الجمع بينهما . فوجود 
أحدهما في النفس يعني التفاء الآنخر بالضرورة › فعذاباتها كاملة في 
هذا التأرنجح . فعلى خحين أن النفوس المطمشة فرءحة بخلاصها قن المادة» 
والنفوس الأمارة فرحة » هي الألحرى > بانغماسها في المادة - ولكن 
بينما فرح الأولى برتبط باللدائ الروحانية › فان فرح الأحرء يرتبط 
باللذائد الحسية - فعلى حين ذلائ » تتعذب النفس اللوامة ء لعدم 
انتماثها الكلي إلى أسحد النقيضين . 

إن ما يؤ كد مذاب النفس هو آنها « مستغنية في القوام عن البدن ٠‏ 
وفساد البدن ليس سبباً لفسادها )٠٠٠(٠‏ . ولكن على الرغم من هذا.ء 
تعاني ما يفر ضه عليها البدن. من محدودية وحسية وشهوانية عابرة ٠‏ إذ 
إنهاء تسحطيم > معزل عه » أن تصل إلى الإدراك العقلي الأكمل والالتداذ 
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الأدوم > أو كما يعبر ابن الدياغ لا عاثق عن كمال الإدراك واللذة... 
إلا جب الأجسام وتدبیر ضروراتها . » ۱۲٣(‏ ) آي ان فحويء هڌه 
العتابات هو الابتعاد عن اللذائد الحقيقية الروحااية المطافة » يسبب 
بعض الملذات الوهمية الحسية الأرضية ! . 

وبذلائ يمكن التو كيد أن الإنسانية كافة معذبة ›» من حيث المنطلق . 
لأنها تشأت من الجمع بين متناقضين متصارعين . أحدها لطيف ٠‏ 
وثانيھما کثيف .غير ان المحلب ااحقيقي هو الذي يعجز عن الوصولإلى 
الكمال الأخير الذي يتحدد رأن تصير النفس الناطقة عاناً حقلياً » بحسب 
تحبير ابن سينا (۱۲۷). فعجز اللقس عن الدحول في كماما النفسي ت 
العقل هو أساس مفهوم المعذب ٠‏ بحسب الفكر العربي - الإسلامي . 
مح الإشارة إلى أن ثمة فرقاً شاسعاً بين المعلدب والقبيح . إنه الفرق بين 
عجز الدحول في الكمال الأخحير وبين جز الدنحول في الكمال الأول 
المعنوي . ودا لا يصح التعامل مع المعذب على آنه قبيح . إذ إن هذا 
واقع ومنغمس في النقائتص والرذائل . أما ذاك فانه يتصف باتيان 
الفضائل » غير أنه عاجز عن الدحول في اللطافة المطلقة . وهلا الفرق 
يظهر واضحا في السماعر المصاحبة لكل من المعذب والقييح . 

إن المشاعر المصاحبة للمعذب تتأسس‌على التأسي واللوم . حيث ناحظ 
تأسيساً على ما يعانيه ا لمعلاب من تأر جح بين عالمين متناقضين ؛ كما نايحظ 
لوما ينصب مايه لعدم تخلصه من البدن » و دنجوله العام العقلي سالروحاني. 
ومن هذا المنطلق يرء المحصوفة أن هلا النوع من البشر ينبغي أن يؤنحل 
بيده لإأنقاذه من تأرجحه‌وذللث بالرياضة الروحية . يقول ابن الدباغ في 
النفس اللوامة : د فهذه وإن كانت محجوبة عن كثير من الحقاثق 
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الربانية يمكن أن تتز كى بالرياضة وتاحق بر تبةالسعداء . وهذا الصيف 
هم اللين وضعت هم مراتب السلوك وإليهم قصدنا بهذا التنبيه» . )١١٠١(‏ 
ويقول ابن الخطيب « إن مطلوب الرياضة إنما هو في نحق هذا القسم 
اثالث الممكن علاجه » لأن الأصل النفس‌الزكاة والنور وما تحصل من 
الظاامة طارىء عليها » والطاري ء يمكن زواله مام پستحکم کالامراض 
والصداً اللي يقسد جوهر المرآة . وعلاجها بالتشويق إلى مطالعة الجمال 
الكلي » وم*اهدة الأنوار الخفية حتى تحصل ها المحية » وتستازم 
المحبة بالقرب . )١١١ ( ٠‏ . 


فالتأسي واللوم يدفعان إذاً إلى مساعدة المعذب كي يتخلص من 
عذاباته . والرياضة الروحية هي الوسيلة في ذلا' . أما فحوى هذه الرياضة 
فيكمن في مطلالحة الجمال الكلى . و كأن المعذنب ين يامد عطالعة الجمال 
الكلي ٠‏ يتمكن من الخروج من علاباته النفسية - الروحية . وهكذا 
فالجمال هو علاج الحعذب . 


يتضح من ذلاك آن الفكر العربي - الإسلامي قد تظر إلى مفهوم 
الحدب من المنظور الوجودي . وهو ما يتسق ونظرية الفيض . غير أنه 
في ذلاب قد أفقد طرحه العمق الاجتماعي لظاهرة المعذب»› ماجعل طرحه 
لا تاريخياً . والحت أن اللا تاريخية هي سمة الكثير من الأفكار الجمالية 
الي تمخض عنها هذا الفكر › وليست سمة هلا المفهوم فحسب . 
حيث إن الانطلاق مما هو وجودي › وفق نظرية الفيض › هو الأساس 
الأول بالسبة إلى هذا الفكر . 
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الفصل الرابح 
اللذة الخحمالبة 


۴ 


( مثواه في قاي ونور جماله 
في ناظري وحديده في مسمعي) 

شاعر 
على الرغم من أن الفكر الجمالي ااعربي -- الإسلامي م يستخدم مصطلح 
اللذة الجمالية بوصفه مصطامحاً ءلمياً ذا مضمون محد د . غير أن محديته 
عن هذه اللذة من الأهمية بحيث لا يمكن إغفاله أو تجاوزه . وخلاء 
بصرف النظر عن المصطاح المستخدم أو العبارات الدالة على هذه الاذة . 
ويندر أن بجد فيلسوفاً آو صوفياً متفاسفاً م يكن له إسهام في معالجة 
اللذة عامة » والجمالية منها حاصة . وهو ما جعل مبححث اللذة من المباسحث 
المامة في هذا الفكر . وتكمن أهمية هذا الميبحث في كونه المدحل الأساي 
إلى فهم طبيعة الإنسان وعلاقته عا حوله »> سواء أكان ذلا على الصعيد 
الحسي أم التفسي أم العقلي أو الروحاني . ما يعني أن فهم اللذة بطبيعتها 
ووظيفتها وأصنافها يحيل على فهم الطبيعة الإنسانية » كما يراها الفكر 
الحربي - الإسلامي »› ويحيل أيضاً عل فهم هذا الفكر في جاتب هام من 
جواأيه . ولعل هلا يتأ كد محين نذكر أن مبحث اللدة › قي هذا الفكر › 
يرتبط ارتباطاً عضوياً بكل من مبحث الإلميات ومبحث المحة > 


ومبحث الحواس والقوى الإنسانية . 
Ye‏ االبثية الجمالية مه٠‏ 


وعلى الرغم من أن ثمة تو كيدا أن اللذة الحسية هي أقل اللات 
أهمية و “رفا » إلا آنها تعد المدخل الأساسي إلى فهم ما سواها من اللذات. 
فمنها ينطاق الفلاسفة والمتصوفة إلى معالجة اللذة الروحانية › وبهاس 
يست*هدون على ما لله اللذة من رف وتميز . وهو مادفعهم إلى تلحبير 
الصقحات قي الحديث عن اللدة الحسية وأدواتها -. الحواس والقوء 
ووظاتفها.: أي أن الوصول إلى استيعاب اللذة عامة لا يستوي من دون 
الدحول إليها من باب اللذة الحسية ›» كما أن هذا لا يستوي من دون 
الدحول إليه من باب الحواس والقوى الإنسانية . ولذلا؛ فان هذا الفصل 
سوف ينتهج .النهج نفسه الذي انتهجه الفكر العربي ب الإسلامي في 
مجالجته للذة . فيبدأ بالإبحواس والقوخ. › وينتهي باللذة الروحانية. وفي 
ناء ذلا بتناول ما هو جما .في اللحواس. واللذائذ . ثم يتناول اللذة 
القذية 

الحواس _والهوى 

إن ثبمة اتفاقاً بين كل من أهملن-البرهان .وأهل العرفان على 
أن الكمال إلمادي.-. الصوري .لإإاسان بتجدد بجصو له على.ما حصل لانبات 
والحيوان من .جواس وقوى »› فضلاً عن النفس الناطقة .. فاخا كان 
الإسان يشترك مع النبات بالقوة الغاذية والقوة , النامية › فانه يختلف عنه 
بآنه. ذو جسم آلي يتحر ك بالإرادة ..وإذا. كان يشتر ك مع. الحيؤان الح ر_كة 
الإرادية والحواس وبعض القوى . فانه يختلف عنه بالقوة النإطقة, الي 
تو هله , التعامل بالمجردات أو المعقولابت, بمخجاف أنواعها ‏ فالقوة. أو 
اللفس الناطقة هي النافدة .الي يطل-منها الكائن الإنساني إلى جال المعقولات 
والروحانيات . و كأن هذه التفس هي نافذة الأإرض إلى _السمإء > نافذة 


أ 


المادي إل اأروحي > والظاءة إلى الور . ولذللك فاث.التفس الناطةة مي 
اشرف القوى الإنسانية . هذه النوى الي تظهر. بشكل تراتي › تماما 
ملا ظهرت الو جو دات الروحانية والمجسهانية بشکلی ٣ر‏ اتبي کا ان 
الوجود ينظمه نوع من الترتيت والتراقب ( التقاضل ) »> فان الحواس 
والقوى تنتظم وفق ذلا أيضا . وهو ما ينسجم والتراتبية الي تفترضها 
نظرية الفيض . يقو ل الفارابي في ذلاف « فاذا محدث الإنسان فأو ل ما يحدث 
فيه القوة الي بها يتخذى › وهي القوة الغاذية . ثم من بعد ذلا القوة 
الي بها يحس الاموس مثلى الحرارة والبرودة وسائرها › والي .بها 
يحس الطعوم ء والي بها يحس الروائح > والي يحس الأصوات ¿ 
والي بها يجس الألوان والميصرات كلها مثل الأعاعات.. ويجدثمع 
التحواس بها نزاع إلى ما یحسه فیشتاقه أو یکرهه . ثم پیحلډاث فيه بعد 
ذلا قوة أخحرى يحفظ بها ٥ا‏ أرسم في نفسه من المحسوسات. بع غيبتها 
عن مثاهدة الحواس ها . وهذه هي القوة التخيلة . . . شم .بعد ذلاك 
يحدث فيه القوة الناطقة الي بها يمكن أن يعقل المعقولات وبها يميز 
بين الجميل والقبيح . )١( ٠‏ . 

واضح أن الفارابي »› في هذا المقيوس ٠‏ يتحدث بشکل تراتيي 
عن الحواس والقوي . حيث يبدو أن أول ما يحدث في العام الجسمااي 
هو الأقل #رةفاً » على الرغم ٠ن‏ أن كل ما سوف يحدث قفيما بعاد ٠‏ 
مبني عليه ٠‏ وأن آخحر ما يحدث هو الأفضل.» إذ إن ما سبقه ليس سوء 
تمهيد أو وسيلة لوصول إليه » وهو ماء يذكرنا بعراتبية الموجودات 
الأرضية حيث امجد أن المادة الأولى أو الميولى هي الأقل شرفا › ثم تأتي 
العناصر الأر بعة » ثم المحدن .» فالنبات فالحيوان, »› فالإنسان.. وكذا هي 
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امال بالتسية إلى الحواس والقو ى الإنسانية . فالقوة الغاذية هي الأقل 
شرقاً ثم تآتي حاسة اللمس › فحاسة الذوق › فال ”.م › فالسمع » فالبصرء 
فالقو ة المتخياة › ثم القوة الناطقة الي لا أشرف متها . والسبب في ذلا 
أن هذه القوة « ليست مادة لقوى أخحرى فهي صورة لكل صورة 
تقدمتها»(٠)‏ › على حين آن د الغاذية الرئيسة شيه المادة لاقوة الحاسة 
الرئيسة » والحاسة صورة في الةاذية » والحاسة الرئيسة “به مادة 
للمتسخيلة > والمتخياة صورة في الحاسة الرئيسة . والمتخياة الرئيسة مادة 
للناطقة الرئيسة > والناطقة صورة في المتخيلة . » (۴) أما بالنسية إلى 
القوة النروعية فانها تابعة لكل من الحاسة والمتخياة والناطقة . فالحاسة 
تتزع إلى موضوعها الحسوس » والمحخياة تنزح إلى موضوعها المتخيل › 
وقتزع الناطقة إلى موضوعها المعقول . وهنأك ارتباط وظيفي بينها جميعاً. 
فلا تعمل الحاسة من دون الغاذية > ولا تعمل المتخياة من دون الحاسة ء 
ولا الناطقة من دون المتخيلة . 


وإذا كانت القوة الناطقة هي الرئيسة بالنسبة إلى الحواس والقوى 
الإنساتية » فان القلب » بالنسبة إلى الأعضاء › « هو العضو الرئيس 
الذي لا يرؤسه من البدت عضو آلحر» .)٤(‏ وذلا٠‏ على الرغم من آن الاب 
هو و اول ما يتكون من الأعضاء « .)®( 

وقد يبدو أن هذا يتناقض وما سبق قوله من آن اول ما يحدث هو 
الأقل شرفاً . ولكن الأمر على غير هذا النحو . فالقلب هو الجوهر 
في اللإنسان › وبحوله تتمحور ساثئر الأعضاء . تماما كما أن الإنسان 
الكاءل هو الجوهر في المجتمع › و كما أن اللات الإخية هي الجوهر في 
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الوجود . إن أول ما يحدث » في العام الجسماني . هو الأقل شرف . 
فيما إذا كان مادة لسواه . أما الةلب فهو صورة الصور › مثلما أن 
القوة الناطقة كذلاب بالنسبة إلى الحواس والقوي » . 

إن ما يقول به الفارابي لا يختلف حوله الفلاسفة والمتصوفة من بعده 
إلا في تعداد القوى الإنسانية . حيث إنهم فصاو ا فما اجمله الفارابي . 
فاذا كان المعلم الثاني قد حدد هذه القوى بقوتين آساسيتين وهما المتخياة 
والناطقة » فان ابن سينا يبحددها بالقوى التالية : قوة الفنطاسيا أو الحس 
ارك ٠‏ والقوة الخيالية » والقوة المتخياة ٠‏ وهذه تسمى القوة المغفكرة 
إذا كان العقل هو الذي يستعماها › والفرق بين الخيالية والمتخيلة هو 
أن عتويات الأولي تكون »أخوذة من الحس › أما الثانية فقد تر كب 
وتفصل وتحدٹمن الصرر مالا يكونمسوسا أو مأنخحوذا من الحس ء 
من مثل إاسان طائر أو #خص نصفه إنسان ونصفه أ جرة . وتتلو هذه 
القوى الوهم ء ثم قوة الذ كر والحففظ )٦(.‏ 

وهذه القوي مذتر كة بين الحيوان والإاسان . أما ما يتميز به 
الإنسان فيكمن في احتياز ه على القوة المدر كة العالمة الي تختص بالكليات 
الصرفة » وعلى اأقوة اايحر كة العاماة الي « تختص ٤ا‏ من شأن الإنسان 
أن بعماه فيستنبط الصناعات الإنسااية ويعتقد القبيح والجميل فيما يفل 
كما أن اانظرية تعتقد الح والباطل فيما ترى . )۷(١‏ . 


ويرى ابن سينا » مثل الفارابي » أن « الحیوان › اول ما پتکون منه 


۾ س والحق آن ثمة مطقا ٿر اڻبياً هرمياً في کل شيء » بحسب الفكر المربي - الإسلامي. 
راجع توضيدحاً لذاك » الشكل رقم )١(‏ . 
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يكون قليه . وفي قلبه روسحه ومبدآً القوی‌التفسانية كلها ثم يفيض عه 
في الأعضاء قوی > پبحسیها یتم هناك أفعاطها )١(».‏ . 

وإذا ما أردنا آن نبحصر القوى الباطنة في الإنشان › فانها تصل عند 
ابن سينا > إلى سبع قوى ٠‏ وهي .: قوة الفتطاسيا والقوة الخيالية والقوة 
المتخيلة وقوة الوهم وقوة الذكر واللحفظ والقوة النظرية والقوة 
العملية . وفلاف علاوة على الحواس الخمس . 

ما آلحوان الصفا فيرون « أن للتفس الإنسائية حمس قوی أخر 
روحانية سيرتها غير سيرة الخمس الحساسة الجسمانية .وهي القوة 
امحخيلة والمغكرة والحافظة والناطقة والصااعة وذلا بائراكها رسو 
المعلومات إدراكاً روحانياً من غير هيولاها . فأما الخساسة فلا تدرك 
٠حسوساتها‏ إلا في المیول . )٩(»‏ 

وتصل هذه القوى > عند ابن الخطيب › إلى عر قوى(٠٠)‏ › 
لا تختلف من حيث المبدأً عما ذكره ابن سينا . غير أن ثمة تفصلا 
اکر -.' فاذا كان ابن سينا قد رآى قي الد كر والحفظ قوة" واحدة . 
فان ابن الكخطيب يرى فيهما قوتين متمايزتين ٠‏ وهما الوة الذاكرة 
والقوة الحافظة . ونتیر إلى أن ابن الخطیب یری آن هنالائ قوی أخرى 
م يذ كرها . نحيت يقل : « وهذه' القوى الباطنة قد أتينا بأ كثرها ؤإن 
کان ما يحتمل أكثر . » ۱١(‏ ). والحق آن عبارة « ما يحتمل أکثر ٠‏ 
هي الي تسوغ دلائ التفاوت” في تعداد القوى الباطنة الإنسائية . فما يمحتمل 
J‏ كشر تجوي عليه عملية التفصيل والتتويع والتمييز . مع الإدآرة ”رل أن 
ذلا" ينهض ها هو نظري تأملي لا ما هو عملي تجر ييي ععني آن هدا 
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التكثر في .القوى هو نتاج التأمل النظري في الإنسان لانعاج التشريح -. 
وهو ما يسوغ الاتفاق فيما يبخص الجواس الظاهرةرء والاخحتلاف فيم 
بخص القوى الباطنة . 
وعلى أية حال » فان ثمة ارتياطاً وظيغياً بين الحواس والقوئ ت 
كما أن ثمة ثمة تراتياً فيما بينها فالحواس اتخدم القوی ‏ وهذه پخدم 
بعضها بعضآًء . بحيث يحصل التكامل الوظيفي في الكائن الإنساني 
فابن عرڼي يذهب إلى تسمية الحواس بولاة الحس الذين يأتون بالجبابات 
إلى خرانة الخيال « وفيها تخرن جبايات الميصرات والمسموعات 
والاشمومات والمطعومات والماموسات وما يتعلق بھا ٥‏ . ویذهب 
ا من القوة المفكرة عازلة الملاد من 
خحدامه . فااحواس رو أرباب الأخبار ونحدام البريد في نواسعي المباكة 
يۋجون ما وردوا به م . A‏ > وەستقر الرقاع 
وهو الخال . ثم يطالع بها القوة المنكرة وهي الملك › فیدفعها ا 
ار ة اليحافظة وهي الخاز ك > و يطابها إذا احتاج إليها ء فيجابها ايه 
من الخزانة حادم الذ كر » وهي القوة الذاكرة .ویحکم‌سائر القوی )۱۳(۲١‏ 
وبللاث .فان الجواس جي رسل التفسسالإاسانية إلى العالم الخارجي 
الأجحسواس مثلما أن القوة الناطقة هي الرسول إلى العام الخارجي. المعقول.. 
وكما أن هثالا؛ تقاضلاً بين القوى الباطنة » فان هالا“ تفاضلاً بين 
اللحواس الظاهرة يغبا . سحيث نابحظ و أن البصو هو آشرف الحواس 
وأشدها تحقيقا لمدر كاته»(٤٠)‏ ثم يايه السمع > فالشم › فالذوق > 
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قاللمس . وعلى الرغم من أن الحواس كلها ضرورية للإنسان . لگن 
١‏ من فقا الحواس فقد ققد العلوم الضرورية؛(١٠)‏ . إلا أن التفاضل 
فيا بينها قائم . وهذا يعود إلى التفاضل القائم بين مدر كات الحواس من 
جهة › ويعود من جهة ثانية إلى طبيعة عمل الحاسة 


فعلى الصعيد الأول > نجد أن المبصرات أكثر غنى وتتوعا من 
المسموعات » وهذه أكثر غتى وتنوعاً من المشمومات . . . الخ .وعلى 
pe FOO E ERR‏ 
لميحسوساته هو إدراك روحاني . كما يۇ كد أحوان الصقا . 
هي الحال بالنسبة إلى السمع > بخلاف اللمس والذدوق واليم الي يشحصر 
[درا کها فيها هو جسماني.۔ )۱١(‏ ویعود ذلا e eS‏ 
« آن السمح والبصر لقا دراك ما بعد » واللمس لإدراك ما قرب > 
وااشم والدوق لتمييز الغذا )٠۷(٠.‏ . إن كون السمع والبصر يد ركان 
٥#حسوساتهدا‏ من بعد ۽ هو الڌي يجعل منهما حاستین روحانیتین آو 
نظریتین . وذلات بخلاف الحواس الأخری الي لا یعلو إدراکھا عل 
ماهو مادي . وغڻي عن البيان أن هذا الطرح علمي بحت . وعليه يبلي 
علم الجمال المعاصر أحمية كبيرة لما احاستي السمح والبصر من سات 
جہاھہا ھم" الحواس » على الصعيد ابلحمالي . ومحسب هاتين الداستين 
ظهر قصتيف الفنون إلى فتون بصرية » وفنون سمعية وهذا القصنيف 
جد اساسه ي السمة النظرية آو الروحانية هاتين اللعاستين . 


تلاث هي القوى الظاهرة والباطنة الي ير اها الفكر العري ب الإسلامي 
ضرورية لصول الإنسان على كماله المادي ‏ الصوري . ومحصوله 
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عايها #تمعة يكون قابلا لإدراك العام الأحسوس والمعقول ٠ن‏ حوله . 
باللإضافة إلى كونه قاباد للالتداذ به . إن" و جود هله القوی يۆ هاه 
المعرفة وللذة معا . سواء أكان ذلا فيما هو سي آم عقلى آم روسحاني . 
وقيل أن فقتل إلى الحديث عن اللذة » لابأس من الإارة إلى أن" 
هذا الفكر قد أسهب ف معابلعة الالية الي تنظم عمل كل محاسة 
على حدة » ومجال كل مها > وطبيعة الاختلاف بين مدركات ر“ 
منها » هما لا يدحل في اهتمام هذا الفصل . غير أن" هذه الإشارة 
مدف إلى القول بأن" معابلة المواس والقوى الإنسانية ليس آمرا 
عارضاً ثي الفكر العري - الإسلامي إذ إن" هذه العابلة هي المدحل 
إلى فهم ما هو لوي وما هو معرني أيضاً . 

تعريف اللذة : 

بمكن التوكيد أن" نمة تعريفا ددا للدة وللألم > يتبتاه هدا 
الفكر . ولا نكاد نجد تعريفا آلحر سواه . وهو أن" اللذة إدرال“ 
ملام والأم إدراله الماني . 

يقول ابن سينا « إن" لذة كل قوّة حصول” كمالها ها . فلاحس" 
المحسوسات اللامة وللغضب الانتقام » وللرجاء الظفر » ولكر” 
شيء ما بخص » (۱۸) . ويقول أيضاً « إن اللذة السية هي الإحساس 
بالملاتم وكلللث كل" للة . وملام كل شيء هو اللير اللي صله › 
والير اللي عص" الي ء هو ماله اللي هو فعله › لا قوته۱۹(6). 
ويذهب الغرالي إلى أن" « المركات في انقسامها تنقسم إلى ما يوافق 
طبنع المدرك ویلامه ويله › ونی ما ینافیه وینافره ويله › واف 
ا لا يۇشر فيه بيلام وإلذاذ . » )٠١(‏ . أما ابن اللحطيب فقول « إن" 
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,التفس إتما تحب الاثم على إبملة » وهو «حنى اللحير .> وقكره 
المنافر وهو معی _ الشر (VD.‏ 

ؤعلى الرضمَ من آخذ ابن سينا بالك القعريت › في تمل كتبد» 
إل" آنه > في و الإشارات والتنبيهات" يطرح تعريفاً أك دقة وهو 
١‏ أت اللدة هبي إدراك" ونيل” لوصول ٠ا‏ هو عند المدرك- ٠‏ “كمال” 
وخير” من حيث هو كلالك . والألم هو إدراك” وتيل“ اوضول ماهو 
عند المرك آفة” وش . » (۲۲) ٠‏ ويؤكد الطوسي. » شارح 'الإشارات 
والتنبيهات » أن" اأشي الرئيس قد خدال عن تعريف اللذة بآتها 
إحراك ا ٤‏ والأم باه ادر اك المحناني . لأن هذا 'التعريف عام" 
وغير عد د ويلغي ما هو ذاتي قي اللاءة والآ- ٠٠‏ على حين اهبا 
يرتيطان باءات المدأرك » ني الدرجة الأولى » لا باءات المدرك (۲۲) . 
ععی آن" طرح ابن سينا لتعريفه ابلعديد ينهض من ۔أهمية ابلحانب 

الذاتي في اللدة والأم . فهو يربط ذااك عا يراه المحدارك كمال 

أو اف" وش . على حين أن" التعريف السابق يهمل ما هو ذاتي ¢ 
مثافية" ومتافرة . 

واکن غلل على الرغم من طرح هذا التعريفت » إلا أن" اہن سینا 
. ارق التعر يف السابق > حی ف الإشارات والتنبیهات . حيیث 
يقول ١‏ فالشيء الاي هو عند الشهوة حير هو مثل المطعم لادم 
والملمس للام . ¢ (YY)‏ . 

وعلى أيةبحال, » فإن تبيه الشيخ الرئيس ينبغي. أن يحل بعين 
الاعتبار ء. في فهمنا للتعريف الذي .يتبتاه الفكر العربي - الإسلامي 
للدة والآل. .. ولق“ أن" هذا الفكر لم يخضل ابلجانب. الذاتي في ذلاغ ء 
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على الرغم ٠ن‏ أن تعريفه لا ينطوي على إشارة إلى ما هو ذاتي . وما 
يدهم توكيدنا هذا هو السياق .الأعي يأني فيه ذلك التعريف . حيث 
ي" الحديث عن علاقة الدات الإنسانية بالموضوعات المحيطة بها > 
وعن ظبيعة.الأثر الي تعخلفه هاه الموضوعات في الإدراك الإنساني . 
CF‏ عودة" ٬‏ إن ما مرد تا ه لان سينا والغزالي واين اللحطيب من 
أقوال تي اللدة والألم. »> يدعم ذلك . 

وبشكل عام » فان اللدة ترتبط بالكمال وانلير > على حين 
ن" الألم يرتبط بالنقص والشر . ففي غياب الكمال لا بمكن الحديث 
عن اللذة » كما لا بمكن الإحساس بها أو بإدراكها . وعا أن" الكمال › 
ي هنا الفكر › يعي ٤‏ فيما يعي . › ار ء فإن اللذة تحيل على 
احبر . ولا وجود طا ين دونه ء أي أن" الللة هي العصول على الكمال 
الملا الذي هو اللير بالسبة إلى المدرك . وما يعزز و 
اللذة بالحبة . حیٹث يع التوکید آن“ کل لایر ت بالضرورة ( 
وان“ کل“ بوب هو ليد“ بالضرورة أيضا : يقول الغرالي ٠‏ فكل" 
ما في [دراكه لذة وراحة فهو بوب عند المدرك › وما في إدراکه 
أل فهو مبخوض” عند المدرك وما يخلو عن استعقاب ألم أولدة لا 
يوضف بکونه بوب ولا مکروها . فإذن کل“ لذي . عبوب عند 
ملعل به . »۾ )۲٤(‏ . 

إن" ارتباط اللدة بالمحبة يودي إلى آن" للذة جافبا نفسياً لا عكن 
إغفاله . حيث تعمل عة قوى إنسانية في الالتااة » لحي الحسلي 
منه . وإذا ما أشرنا إلى أن" المحبة ترتيط › ني هذا ألفكر » بالمعرفة . 
فإن" الأمر يغدو أكثر وضوبحا . فاللدة ترتيط بالمحبة والمعرفة ؛ 
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مقلما ترتبط بالكمال والليير . فثمة جندل" بين المحبة والعرفة > 
على صعيد اللذة . ونمة جندّل أيضا بين هلين الحانيين وبين الكمال 
واللیر , فما لیس کاماا“ لا عکن آن یکون خیرا › وما لیس خیراً 
لا بمكن أن يكون عبوباً . ولا تتشاً المحبة من دون المحرفة بضيرية 
الاي ء يالنسبة إلى المارك . والمحرفة لا تتعلق بالڈيء فحسب بل تتعلى 
أيضا بصا<احيتته بالسية إلى المارك إابا أو ساب » خير آو شرا . 
فتعريف اللأءة على آنا إدراك الام يحي »> في أساسه حصول" الك.ال 
ثي الشيء »> وحصول الحير بالنسبة إلى العضو الاس" ء وحصول 
المحية ي النفس › وحصول الحرفة في العقل . ما يعني أن" عدة 
قوى تع سل في حصول اللاءة بالنسية إلى المارك . 

نصل »› من ذلك › إلى أن" مفهوم الكل مفهوم جوهري في 
بحت اللآءة . وهو ما ينسجم وجوهرية هاءا المفهوم في الفكر العرني 
- الإسلاءي . ففي غياب الكءال لا وجود للخير »> ولا و جود لامحية» 
ولا وجود للذدة أيضاً . ولا غرابة تي ذللك . إذ إن" الوجود برمته 
قاتم على الكمال . سواء أكان ذلات في الات الأمية أم ني الكون › 
أم تي المىجودات الروحانية وابحسمانية . وهو ما يدفعنا إلى القول 
إن" عة بنية جمالية متماسكة تي هذا الفكر » تتمحور حول ٠فهوم‏ 
الكمال »> وتتأمسّس عايه . ومن دون فهم ذلاك » يصعب . 
يستحيل - فهم هاءه البنية » بشكل علمي . فالكمال > على الصعيد 
مالي » هو الحوهر في الحلال واي لمال والقبح والمعذب › وهو 
الخحوهر في اللءة عامة ء ومنها اللدة اإلمالية أيضاً . 
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وإذا ما آتينا إلى أنواع اللدة » فنجد أن" نمة ثلائة أنواع متّمايزة 
ومتخالفة من حيث الو ضوع والطبيعة والشد ة»› واللحواس والتوی 
المستعملة . وهي : اللأءة الحسية > واللاءة المعنوية م العقاية »> والاة 
الروحانية . وغي عن البيان أن هذا انر تيب تفاضلل. فالاءة المهنوية 
- العتاية أفضل وأكمل وأعمق من اللذة الحسية » على حين إن“ 
اللذة الروحانية هي الأفضل والأكمل والأء ى على الإطلاق . ونيداً 
بأدنى اللانات ء في حديتتا ع٠ا‏ هو جمالي فيها . 

اللذة الحسبة : 

ترتہط اللدة الحسية ارتباطا عضوياً بالموضوع المحسوس ٠ن‏ 
جهة » وبالعضو الحاس من جهة أخحرى . و٠ن‏ دون أحد هأبين 
الانيين يستحيل حصول هله الالة . 

فلا بعكن أن جصل لذة السمع متلا » فيما إذا كالت مماسة 
السمع معطوبة › أو إذا لم يكن نة مسموع ملاثم . والللة املسية 
لذة مباشرة تتآتى من الأثر الإنجاي الذي عه الموضوع امصبوس 
في العضو الحاس . ولكل" موضوع #سوس محاسة نحاصة به» قله 
بدقة وآمالة إلى الدماغ » بوساطة الأعصاب اللحاصة بكل عة.و اس . 
يقواى السهروردي و ولذة' کل شي ء وألم 4 بحسب ما ص : 
فللئے” ما یتع تق بال مومات ء وللذوق ما یتعاتق باالموقات » وللمس 
ما یتع لق بالماموسات »› وکا عوها › فاکل" ما یایێ به . ۲ )۲٥(‏ . 
ويقول الغزالي : « اة العين في الإبصار وإدراك المبصرات ابلحماة 
وااصور الماييحة اة المسعالّة »> وللا الأذن ني امات الطيبة 
اموزونة » وللاة الشم" في الروانح الطليبة » وة اللوق ني الطعوم › 
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ولذة اللتس ني .اللين والنعومة . )۲١(.»‏ . ويؤكد أخوان .الها 
أن الحواس لا تخطىء ني إدراك مالسَهتا من المدركات بالدات . 
بقولون « اعام" أن" لكل" سحاسة مدركات بالعرض . وهي لا محخطىء 
ي مدرکا:پا الي ها بالذات » وإنا يدحل عايها الحطآً والزلل ي 
الدركات الي ها بالعرض . مثال ذلاك البصر . فان الذي .له ٠ن‏ 
المدركات بالذات هي الأو ار والظامة .وهي لا تحخطىء قي إدراكها 
في جميع الأوقات البتنةˆ فأما [درا كلها الألوان والأشكال والأوضاع 
والگبعاد والعركات وما ساكتلها فهي تدركها بتوسط اإنور والضياء 
على الشرائط ,الي دکرناها > وقد یدخحل عليها اللحطآً والزلل في ذلك 
إذا صت الشرائط الي تاج إليها . a‏ . أما هذه الشراتط 
فهي حاجة القوة الباصرة « ي إدراكها البصراتٍ 1 بعد ما ولل 
حاذاة ما وإلى وضع ما . فمى عدم شي ء منها عاقسها ذلك ن 
إدراك المبصرات بحقائقها . » (۲۸) . والشي' نفسه بالنسبة إلى بقية 
الحواش الي لا تحطىء فيما لها من المدركات بالدات : ويدخحلها 
اللحطاً فيما لها من المدركات بالعرض »۰ إذا ٠‏ تكتمل الشرائط 
اثلراصة بڪل" سحاسة“ على حلة . 

لقد وجدت الحراش لكي تنقل العام المحسوس قاد أميتاً إلى 
القوة المفكرة الي يقوم على عاتقها' ااذ الموقف الناسب من ذلاى 
العام » فتعحبأً أو تكره > وتتزع أو تنقر. . ا يعني أن" عداّة قوى 
تعمل ني اللذة السية - فثمة العضو الحاسس .. والأعصاب , والقوة 
المتخيلة » والقوة الغبكرة في الدماغ › علاوة على القوة الزوعية . 
وبدهي. آن" هذه القوى لا تعمل ي غياب الموضوع المحسوس . 
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ومانويده › تي هذا المجال › هو أن اللة الحسية لا ترتبط بالعضو 
الحاش i‏ إلا" من يث هو الأداة المستخدمة. في الإحسياس .وما 
سوى ذلاك > فإن" قوى أحر تقوم بمذه اللذة ولكن على الرغم. من 
فلاف , », فان" سلامة العضو الحاس شرط جوهري في حصول الاذة 
الحسية الي تنقسم بصب عبد الحواس ٠‏ إلى حمس لائ عبافة 
فيما بيتها . وهي اللذة البصرية واللذة السمعية › واا مية »> والذوقية 
واللمسية . 


إن" ثمة نوعاً من الإقرار الأول“ » في الفكر العري ‏ الإسلامي › 
بان" هذه اللذائذ اللحمس هي لذائد جمالية › فضلا عن كوا الذائذ 
عضوية . وہ الأصح أن نقول إن" اللذائد كافة ذات بعد جمالي 
« ما من شي ء من المدركات إلا وهو منقسم إلى حسین وقبیح » (۲۹) ۔ 
كما .يقول الغزالي : وهو .ما يودي إلى أن" الجواس امس هي 
حواس" جمالية » من حيث المبداً . وهذا ما يوؤكده ابن الدباغ حين 
يذهب إل .أن“ 3 الحو اس. .. هي رسال اا هس إلى الحہال الميدّد 
عل صفحات الوجود » )٠١(‏ . فليس نة حاسة" جمالية » وأخحرى 
ر اة کا فت من اة ان لامر > ون 
موضوع" سوس غر جمالي > .٥ن‏ ميث الميدا . فالحمال مو جود 
ق المبصراك والمسموعات. وال موماث والذوقات واللموسات 
فكل هذه الموضوعات ذات بعد 'جمالي » تأر به الحاسة الحاصة 
بڪل" موضوع من الموضوعات . وهذا التأثر الحسي ‏ الحمال دو 
تأثر. طبيعي وجودي . عن أن" الطبيعة .الوجوديةاالحوإس اببس 
تفرض أن تتأبّر باللعمال المبدّد على صفحات الوجود » بتعبير ابن 
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الدباغ . ما يعي أن" الإحساس بالحمال هو إحساس وجودي طبيعي 

لا علاقة للحياة الاجتماصية ني نثأثه › وإن يكن ها دور في تطوره 
خ 8 

وآ وعه و الحتلافه . 


إن" وجود الحراس الحمس يعي وجود اللذة الحسية ‏ ابحمالية . 
وعا أن" هله اواس موجودة لدى الإنسان والحيوان على السواء > 
فمن البدهي . والأمر مرتبط' با هو وجودي لا با هو اجتماعي ہ 
آن ۳ الذهاب إلى أن اللقة السية ب ابحمالية ليست نحاصة بالإنسان 
ومحده بل ترك فيها ٬هه‏ اللعيوان أيضا . فاللييوان هو الآتحر يخس" 
بابلحمال الحسي“ » وله لله اللسية س ايلحمالية . يقول ابن الدباغ 
١‏ فاعايم أن“ ابحمال الظاهر توصل إلى إدراكه بطريق الحواس 
وتوسطها . وهي لکل" محیوان سواء کان عاقلا" آم خير عاقل . » (۳۱). 
وبيان ذلا“ « أا جد ابمل عل اظ طباعه حمل الأثقال العظيمة 
فاذا سمع صوت الصداة قلع المسافة الطوياة تي الزمن القصير > 
وكذلا الطيور تطرب لسن التخم »› والطفل' الرضيع يسكن ضجره 
عند التابحین وہداً کروه . » (۳۲) . ولذا ما ف کترنا أن" ابن الدباغ » 
قي مجمل کتابه ۔ لا يطرح آراء نحاصة به »› بقدر ما عرض ما هو 
مر ك وعام لدى سابقيه من المتصوفة . فان" القول إن الفكر ااعرفي س 
الإسلامي يذهب إلى أن" اللذة السية ‏ ايلمالية هي لله مشيركة 
بين الإنسان والييوان . ولا اثر ٿي نشأتٻا لما هو اجتماعي »› هو قول 
صبحيح » على الرغم من التعمم الذي يتصرف به . فوجود الحواس 
يفترض وجود الللة الحسية ‏ ابممالية . غير أن" عة تنبيهاً لايد منه ؛ 
وهو أن هنالاف فر قا كبيراً بين لذة الإدراك الفسافي وبين للَة قضاء 
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الهوة . فعى حين تنطوي اللذة الأولى تحت ما هو جمالي" › تنطوي 
اللذة الأنحرى تمت ما هو عضوي بحت . ومن فلا ي التمييز بين 
نة الاظر ولذة ابحماع . ١‏ قد يوجد ي الناس من يفقد شهوة اماع 
البتَةَ ولا يفقد شهوة النظر إلى الصور الحمياة وبالضد كالبهاثم.»(١۳).‏ 
وہٹکل عام > یکن التوکید ان هذا الفکر يذهب إل أن ما ربط 
رقضاء ال هوات علو من اللذة الحمالية . سواء أكانت هذه الشهوات 
تتعلتى بالمىكح أم الإ كل آم المشرب . أي أن" الغائية في اللذة ابحمالية 
غرر موجودة حار جها وهو ما جعل دنا الفكر > على الرغم من اعتبار د 
أن" اليوأس اللمس جمالية من حيث اليد » يذهب إلى أن" بة 
تفاضلا" بين الحواس على المستوى الحمالي . فإلبصر هو آثرف الحواس 
وله بجمالية صرفة . ويليه السمع ثم الشى“ . أما النوق واللمس 
هما حاستتان يدائيتان »> إن صح التعبير » جلى الصعيد ال بمالي . 
عى آحر : إن" كل" اواس جمالية من حيث اليدأً » خير آن 
بعضها آکبر جمالية من بعض . وهو ما يدي إلى أن تكون اللذة 
اللمالية الحعلقة بالبصر هي الأفضل والأرقى من بين اللذائد ابمالية ي 
الحعبية . ولعل هذا ما يسوغ ميل الفكر العرني - الإسلامي لى 
الاستشهاد الداتم باليصر ومدركاته ولذته جلى أجمية اللذة ابايمالية . 
لعيث يبدو للوهلة الأولى أن" اللذة البصرية هي اللذة الحسية - المحمالية 
الوحيدة . 
من امروف أن" هذا الفكر يرى أن" ني الإنبان ثلاث أنفس : 
نباتية وحيوانية وإنسانية . فبالبفس النباتية يتغذى ء وبالنقس اليوانية 
يتکح وينزع ويغضب ٠»‏ وبالنفس الإنسانية جرد ويعتل ويسمو . 
۲4١‏ لالينية الجمالية م١١‏ 


وإذا ما أردنا أن ننظر إلى اللذة الحسية - اللامالية من خلال هذه 
الأنفس › فيمكن القول إن ما يرتيط بالنفسين النباتية والميوانية › 
لا علاقة له باللدة الحمالية »> ععى آن" قضاء شهو ة المطعم والأثرب 
والمنكح والتشغفي والانتقام والرياسة لا يدخحل تي إطار تلك اللة 
الى تنطوي تحت الإدراك اللنفسافي › والي تفرض غياب النفعة 
المضو ية والشخصية والاجتماعية . 


إن“ الفكر ابممالي العري - الإسلامي يذهب إلى نقي النفعة › 
عخدلف أشكالما » عن حب ابلعمال وعن اللدة ابليمالية عامة . فما 
يدف إلى المتفعة مخلو بالضرورة من اللذة ابحمالية . يقول الغزالي 
في السيب اللحامس من أسياب المحية « وهو حب كل" جميل لذات 
الال لا لظ ينال من وراء إدراك العمال » )٤(‏ . ويقول ي 
موضع آتحر « إن“ كل“ جمال عبوب عند مدرك امال . وذلك 
لعين اعمال ء لأن" إدراك اعمال فيه عين اللذة › واللدة عبوبة" 
لذاتّہا لا لخيرها . » (ه٠)‏ . ويقول ابن اللحطيب تي آنواع المحبوبات 
وعبةٌ ما يحب لذاته » کاب لمال ي کل شيء ۰ على اخحتلاف 
محال الكمال من الصور »> نياما وهعدنها وحيوانها > من غير أن 
جر كمال زائداً على التعجلّب والاستحسان » )١١(‏ . ويقول أيغا 
« ومنه حب الحمال والتعّب للجمال الظاهر على صفحات الأشياء . 
فلم بو جب الاستحسان إلا" مناسية اعمال الحعجب للجمال المتعجب 
منه حاصة ˆ . » (۳۷) . ویری آن" و حب اللحمال المجرّد عن الأعراض 
ر هو ) أفضل آنواع المحبة وهو حب الشيء للاته »> آي بلحماله 
اللجرد » (۳۸) . والشيء نفسه يطرحه ابن الدباغ ني حليثه عن 
المحية وأنواعها (۳۹) . 


Y۲ 


وبذلك » فإن" تحويل اللذة ابحمالية إلى وسيلة لغاية آخرى › 
يعي نفياً لما هو جمالي فيها . وذللك كأن تكون اللذة البصرية مثا 
وسيلة للذة ابحنسية . فاللذة ابلحمالية هي ثي ذانها وسيلة وغاية . ولا يصح 
التعامل معها على غير ذللك . ولا يسحدث هاا التعامل إلا من خلال 
النفسين النباتية والحيوانية يي الإنسان . 

ويكمن السبب تي ذلك > تي أن“ اعمال » پذاته »> كمال وخر . 
ولا حاجة إلى غرض آحر حى يتحول إلى خير بالنسبة إلى مدركه > 
ويكمن أيضاً ني أن" اللدة عامة” هي نيل“ وحصول" لما هو عند المدرك 
كمال" خير" . بتعبير الشيخ الرئيس › أي آن" ابمحمال هو غاية بذاته › 
أنه الكمال واللحير . مثلما أن" اللذة ابعمالية هي خير" بذانها . وما 
لا غرابة ني أن یم التوکید آن اعمال عبوب للاته » وکذا هي الال 
بالسبة إلى اللدة ابحمالية . ومن هنا قرى آن" الفكر ال مالي العرلي 
الإسلامي قد سبق الفيلسوف الأ ماني كانط › بقرون › في نفي 
المنفعة اللحارجية عن الحمال » وق حصر النفعة باللذة ابحمالية . 
وهو ما عير عنه كانط بقولته الشائعة « الغاثية من دون غاية » هذه 
لمقولة الي تم“ التعبير عنها بشكل أو آحر > ني ذلك الفكر . ولعل 
قول الغزالي من أن" اعمال #بوب » عند مدركه › لعين ابلحمال .... الد 
ما يدل على تلائ الأسبقية مع الإشارة إلى آنه لا ينيغي ان نبي على 
تلاك الأسبقية وهام علو لبعضهم أن تأخذهم الحماسة إليها › فيرون 
أن" الأول ما ترك للاعحر شيعا › وأن" كل ما يستجد" » على صعيد 
الاو م الإنسانية »> مو جود قي تراثنا العري - الإسلامي ! . 
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ولزاماً عاينا » كي تدوضتح هذه الفكرة » أن لاير إلى اساب 
اللحبة »> كما يطرحها هذا الفكر . حيث كن تحديدها ‏ على الرخم 
من الاحتلاف ني تعدادها - بأربعة أسياب وهي : حب الوجود 
والقاء › فاق اللإسحسان > ت الحمال لذاته › وشا المناسية . 

فقي السبب الأول نجد أن" الإنسان بحب كلل ما يعرز وجوده 
وبقاءه » ویدفع عاه شر الفتاء . وهذا السبب عيل على حب الإاسان 
لنفسه » لأنه بحب كل ما يلحم بقاءها . وندير إلى أن" هذا مشترك 
بين الإأنسان والميوان على السواء . 

ويكمن السبب الثاني » مب الإحسان » ني طبيعة العلاقة بين 
الإاسان والآتحرين . حيث يحب الإنسان كل من يسن لايه › 
وكل“ من يتمتع بالإنصسان عامة . وهذا السيب ميل أيضاً على جب 
الإنسان لنفسه . وهو مشترك أيضاً بين الإنسان واطلميوان . 

وأما السب التالت فهو أن حب الإاسبان ما هو جميل ٠ن‏ دون 
غرض آو غاية . فلا يدفعه إلى هذا الحب داف وجودي كحباالبقاء › 
ولا دافع اجتماعي > كجب الإسجبان , إن ما يدفعه إلى هلا الحب 
هو اعمال ذاته . وهذا الحب جو الوبجید اللحاصٍ بالإنسان فلا پش رکه 
فيه اليوان . وهو الوحيد أيضاً الذي لا ينهض من حب الإنسان 
لنفسه . مما يعي أن“ ابحانب الأومحد الذي رج به الإنسان من أنايته 
ونفعيته هو به للجمال . أما السبب الرابع فهو سحب المناسية . حيث 
بحب الإنسان ما يناسيه وياكله وعاثله عضوياً ونفسياً واجتماعياً . 
وهذا السيب هو الآنحر مشترك بين الإنسان والحيوان » وينهض 
من حب الإنسان لتفسه . 
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إن" هذه الأسباب جميعا تتأسس على حب الكمال الذي هو 
السيب القي وراء هذه الأسياب . فالكمال الوجودي يدعو إلى حب 
البقاء » والكمال الحياتي - الاجتماعي يدعو إلى حب الإصان » 
والكمال ابحمالي يدعو إلى حب اللحمال . أما حب المناسبة فينهض 
من التناسب. بين كمال الذات وكمال الاخر . 

يتوضتّح من ذلاى أن" حب ابحمال هو الحب الوحيد المزه عن 
الأغراض ٠‏ لأنه الحب الوحيد الذي لا يصدر فيه الإنسان عن ذاته ء 
ولا دف فيه إلى تحقيق ذاته » باللعى الوجودي والاجتماعي والاقتصادي 
فضلا“ عن المحى الأءخصي . وهلا الحب حاص" بالإاسان وحده > 
من بين الكائنات ابحسمانية . ومن المفيد أن نشير › تي هذا المجال ء 
إلى أن" الفكر الحمالي العرني -. الإسلامي الذي ذهب إلى آن" حواس 
الحيوان واس جمالية من حيث البداً » ينفي نفياً قاظعا أن يكون 
الحيوان قابلا“ لآن حب ابحمال ذاته . فاذا كانت الحواس الحمس 
جماأية > لأسباب وجودية بحت » فان" هذا لا يعني آن“ حب ابلحمال 
بنهض ما هو وجودي › بل إن الحاة الاجتماعية هي السبب في نثأة 
هذا الحب . ولثلاى لا علاقة للحيوان بحب ابلحمال لذاته › وإن يكن 
فا سعوامر" جمالية . إن" الحيوان يستهلاف ما ال له . على حين أن 
الإنسان يستهلال وترم وبحب .... وفلاف محسب موقعه من الموجودات. 

ونمة إ*ارة لابد“ منها »> ي هذا المجال »> وهي أن“ هنالاك فرق 
کبیرا بين أن عاو بحب اعمال من المفعة > وبين أن علو ابحمال 
من المنفعة . فقي الحالة الأولى ثمة ذات لا تبدف ني حيها > إلى ما 
هو نفعي › وإن تكن النفعية قاثة تي موضوع بها . وي اللالة 
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الثاتية مة موضوع خاك من النفعية » ولا #كن الإفادة منه ٠.‏ وهو 
الأساس الذي تنبتي عايه ظرية الفن للقن الي ترى أن" ابلعمال خال 
من النفعة » وآن“ كل" ما هو مفيد قبيح- وهو ما لا يقول به الفكر 
ابلحمالي العرني س الإسلامي الذي ينغي التفعية عن النز وع إلى الحمال > 
ويوكتدها ني اللحمال . على الأقل" من نحلال الريط بين اعمال وکل _ 

من الكمال واللمير . ولو ذهب هذا الفكر إلى عكس ذلاك › اکان 
قد وقع ي تناقض ڈديد - وهو ما لم محدث - بين القول بإئيات 
ابلحمال الإلي ء والقول بنفي النقعية عه . إن الله جميل ونافع »> غير 
أن حب اللحمال الإمي ينبغي ~ حسب هذا الفكر -. آن يكون خالياً 
من المتقعة . 

ن نقي النفعية عن حب اعمال وعن الالذة الحسية ‏ الحمالية > 
بل عن اللة ابلحمالية عامة » ينسجم وما يدف إليه هذا الفكر > 
وهو السعادة القصوى الي ليست وسيلة إلى غاية بل هي غاية بذاتها . 
إتها لذة اللذائذ وغاية الغايات . إذ إتها تنجم .من مشاهدة ابحمال 
الإهي آو جمال املال » يتعبير ابن عرني , وايس بعد هذه الغاية 
غاية :+ معي لحر : إن" نفي النفعية عن حب ابلمحمال - لا عن اي لحمال سب 
يتسجم والمنطق العام الذي 5 هذا .الفكر. فلا تاف الأمر » على 
هذا الصعيد »› بين كل من الحمال الظاهر والباطن أو الممال 
المقيند وابلحمال المطلق › مثاما لا تلف إذا كان الأمر مرتبطاً بالحواس 
الظاهرة آو القوى الباطاة . ومن لم اللذدة ابلحمالية تخاو من المبفظة 
الحازجية . سواء أكانت مصسية أم عقةاية أم روحالية . 
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نصل ما سبق إلى أن" الحواس الحمس جمالية ٠ن‏ حيث المبدأ »> 
غير أنها تتفاضل ‏ فيما هو جمالي » وآن البضر هو الأرقى جماليا 
من بين الحواس » ويليه السمع »› ثم الشم" » كما أن" الللة الحسية - 
الحمالية هي لذة يشترك فيها الإنسان والحيوان . غير أن" الإنسان هو 
الكالن الوحيد اللي يقدار ابحمال لذاته . 1١‏ يعني أن" اللذه الحمالية 
الحقيقية هي اللذة اللحالية ما هو نفعي خحارجي . وهذه لا يتمتع بها 
إل" الإنسان . وعلى الرغم من أن المستوى الحسي من هذه الاذة 
يرتبط با هو سوس على صعيد الموضوع والعضو الحخاس > إلا 
أن" هذا المستوى يعدا نفسياً وروحياً . يث بمكن التوكيد أن" اللذة 
الحسية - ابحمالية يست حسية صرفة . بل إن" لما بعداً روحياً . 
ویتا کد ذلاف حین نتد کر ما قد مر بنا في مبحث امال » من أن 
اللحمال ‏ حى الظاهر مته - شيء زائد على ابحسمية . إنه يرتبط 
بالنفس من حيث ابحوهر > لا بالمسى . ولمذا فان" الحراس هي 
رسل النفس إلى جمال الفوس الأخرى » عبر الأجسام . ويقول 
ابن اللعطيب ني فلاف « فالحواس اللحمس لا تدرك اعمال والأمور 
الروحانية إلا بعد ألما من المظاهر اللسية سمعاً وبصراً وث 
ولساً وذوقا . » )٠١(‏ . فيما أن" امال أمر" روجاني » فمن البدهي 
أن تكون اللدة الناجمة منه ذات بعد روحي . 
٠‏ غير أن" اللدة الحسية ب الحمالية هي أدنى اللذات ابحمالية . 
ذلإك آن" ارتباطها ا هو سوس معلها اة عابرة غير متأصلة في 
النغفس » كما مجعلها أقل عمق وثشدّة من سواها من اللذات › ودا 
فان“ الاكتفاء بہا يفوت على الاغفس كيرا من الغبطة والسرور ها قد 
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ع#صل ها ي جاورا لا هو معلوي وروحاني . قالسعادة المتحصاة 
ما هو جسماتي لا بعكن مقارنتها بالسعادة المتحصاة من المعنوي › 
ومر الروحاني . يقول الغرالي في ذلاك « وجمال المعافي المدركة 
بالعقل أعظم من جمال الصور الظاهر ة للأبصار ء› فتكون لا عالة 
لل القلب با يدركه من الأمور الشريفة الإهية الي تتجل" عن أن 
تدركها الحواس آتم“ وأبلغ » )٤١(‏ . ويقول ابن الدباخ « اللذات 
فلبحسوسة يستدل بها على اللذة الروحانية والمداول أجل" من الدليل 
عليه . » )٤۲(‏ . وبذلاف فان“ شرف الموضوع ينعكس في شرف 
اللقة الناجمة مته . وهو ما كان ااثيخ الرئيس قد عير » بقواه 
د كلما كان الإدراك أشد اكتناها وأشد خقيقا والمدرك أكمل" 
وأشرف ذاتا > فإحباب القوة المدركه إياها والتذاذ ها به أكثر. ٠(٠؟)‏ 
فبحسب آهمية الموضوع المدرآك »> وجحسب طبيعة الإدراك والقوة 
المدركة أيضاً ‏ تتماضل اللذات . 

اللذة المعنوية العقلية : وي المديث عن اللذة المعنوية أو المعنوية س 
العقلية » نثشير إلى آنه ليس ثة مصطاح عدّد متداول بين الفلاسفة 
والمحصوفة العرب ‏ السلمين . حيث نعر عل عداة مصطاحاث 
ي التعبير عءنها من مثلل اللذة العةلية ء والمحنوية › والروحانية الححصلة 
تي إطار المادة و ابعسم » واللذة العامية واللذة المجرّدة . وقد ارتأينا 
الاصطلاح عليها باللذدة المحتوية ‏ العقلية . لأنه الأكار تحبيرآ عن 
هذه الللة . وذلاء أن موضوعها يتحدد بالأمور المحنوية الي ختص 
بها القوة المفكرة أو العقل . ويصتف آحوان الفا هذه الأمور بأريعة 
أنواح « فمنها ما تجدها من اللذة والسرور والفرح عند تصورها سحقائق" 
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الموجودات من المحسوسات وال ا كولات جميعاً . والانية ما تجدها 
عند اعتقاد ها الار اء الصحيحة ومذاهبتها الحميدة . والثالثة ما 
تجدها عند علوبة أخلاقها الكرية وعادانما ابلحميلة . والرابعة ما 
تجده من الغرح واأسرور واللذة عند ذ كر أعماها وأفعاطا انير ة»(٤٤).‏ 

فموضوعات هله اللذة تتحد د إذاً ععرفة حقاتتق العام اللحسوس > 
والاعتقادات الصحيحة المفيدة » وبالأخلاق والعادات الحيرة > 
والد كر السن . 

ولا شال“ تي أن" هذا التنوّع ني الموضوعات ينحكس تنوعا في 
اللذة . ففي حين يبرز اب حانب العلمي في اللذة الناجمة من العرفة 
حقائق العام اأححمسوس »+ يبرز ال حاب الاعتقادي - الإعاني في اللذة 
النابجمة من الاعتقادات » ويبرز الحانب الأحلاتي في تلا الاجمة 
من الأنحلاق والعادات » ويبرز ابحالب اللخصي في تلاك الناجمة 
من الد كر الحسن . 

ویتوقف ابن باجه معلوّل“ عند لذة العم الي براھا آرقی سا یکن 
آن يسعى إليه الإنسان . فهي المحرك إلى العام والمحرفة » وهي الغاية 
منهما أيضا . يقول « إن“ العلم أصتاف بعضها يتقدم بعضا في الشرف . 
فهم" لذلا يطابون الالتذاذ بالأشرف ء وهو وكلدهم في يانم ... 
وقي هذا الصنف كنت آنا وكات أنت وساثر أصحابنا على اخحتلاف 
آنواعهم > إذا تذ کرتنهم عامشهم > ٥ن‏ غير آن حر ک] شي ء 
إل هذا الالتذاذ فقط » )٤٥(‏ وهو »› من شدة دفاعه عن العام ولل ته 
يذهب إلى « أن" العام الحق هو البلى وهو الشرف »> سواء كان 
نافعاً أو ضارا » (ه٤)‏ . وتتنبغي الإتارة إلى أن العام الذي يقصده 
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ابن باجة هو الفاسفة الي « كماتت أو قاربت الكمال » . ما يعي 
في ذاتها » كما يقرر ابن باجة الذي لا تلف ني الكثير من آراثه 


عن العام التاني الذي كانت الهلسفة بالنسبة إليه غاية الوم . 


وعى الرغم من أن اللذة المعنوية ‏ العةلية نحاصة بالإسان وسحده » 
إلا" أن" دذا لا يؤدي إلى القول بان" اليشر كافة يتمتعون بہذه اللذة 
إذ إن منهم من" تستولي عليه النفس' النباتية › فلا جد اللذة إلا" في 
المعلعم والمشرب > ومنهم من تستولي ءايه الغقس اليوانية فلا جد 
اللذة إلا" في التكح والغضب والانتقام واكك غي والرياسة . وأما 
الذين يتغايون على ما هو نباتي وسحيواني فيهم ء فهم الذين يتنعمون 
باللذة المعتوية - العةاية الي ترتبط بالقوة الباطة الاطقة أو المغكرة . 
ومذا فَهم السعداء من بين البشر . إأهم سعداء بأنفسهم وسعداء 
عا ياتذأون به . يقو أحوان الصفا « إذا كانت أعماهم صاللة" 
وأفعالمم جمياة فان" نفوسهم أبدا تكون ساكة هادئة مسترمحة وهكذا 
إذا كانت أخلاق الإنسان جمياة وسجاباه مبهاة ومعاملته طيبة وغالطته 
عذبة فان" نفسه تكون أبداً ثي الةاوب عبوبة ومن الغوائل آمنة.» )٤١(‏ . 

وقد يبدو أن اللذة المحنوية - العقلية لا علاقة ها با هو جلي > 
وذلا لأن" موضوعاتها إمًا أن تكون معرفية س فلسفية › أو دينية > 
أو أخلاقية . وهذه الأمور لا ارتباط هما بجا هو جمالي » كما يذهب 
بعض عءامماء اليما المعاصر . غير أن" الفكر ابنمالي الحربي - الإسلامي 
يڌهب إلى عكس ذلا . فما هو حي أقل" جمالية ما هو معاوي »> 
وهذا أقل جمالية” ما هو روحاني . وهلا ينهض من المنطلق الفلسفي 
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العام الذي يرى أن" اليحسوس أقل قيمة“ من المعنوي . وهذا أقل” 
قيهة من الروحاي . وامعيار ر في لاک هور نسية التجر د من الادة . 
فالمال الظاهر کک م بعادة » ولا كن إدراكه إلا بالمادي 
وهو العضو الحاس” . ولأا فهو أقل' أنواع ابلعمال أهمية“ وشرئً . 
إذ إنه موجود في المادي › ومدرلء" باللادي . أما امال الياطن فهو 
للا بتحيز بادة . غير أن" دراک لا یم إلا في وجود الأجسام ¢ 
ععى آنا تدرك اعمال الباطن وتحن ي اجسامنا > وإن" قسمتخدم 
أعضاء الحس" في ذلك . أما اعمال الروحاني فليس متحيزاً إعادة › 
ولا یکن [درا که ۽ ي حضور الادة او الأجسام . إنه روحاي ن 
حيث الكينونة وروحاني من حيث الإدراك . وهو ما عله أشرف 
العمالات ومعل اللدة الناجمة منه شرف اللذائذ .. 

إن اللأءة المحنوية - العقلية هي لذة جمالية › ولا يمكن اعتبارها 
شيا حر » على الرغم من بروز ابعانب العلمي آو الديي أو الأحلاي 
فيها . أو الأصح أن نقول إن" هذا البروز هو الآءي مجعلها جمالية . 
فما دمنا حكم ‏ كما يؤكد هذا الفكر .على الأخحلاق والعقائد 
والأفكار والعلومات والسيتّر الشخصية بابلعمال أو بالقبح » فمن 
البدهي أن يكون هناللك لدة“ جمالية تعلق بها ٠ ٠‏ 


وما تسم به هله اللدة آثها أكمل" وأدوم وأوفر من اللأة 
الحسية س ابحمالية . إنها أكمل » لأنها جردة من المادة » والمجرد 
كمل من المجسلد » وهي دوم > لأتها لا تتعلق عوشر خارجى > 
تزول بزواله ٠‏ وهي أوفر › لأتها تدحل إلى أعماق الموجودات 
والظواهر '» فتكشف غناها وتنوصها . وإذا ما- تدكرنا أن“ القوى 
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الباطنة هي وسائل هذه اللذة › فإن الأمر يغدو أكار وضوحاً . حيث 
فيها التوة المتخياة وقوة البفظ والاء كر والقوة المغكرة أو الناطقة › 
على اختلاف ي التسيات . 


وعلى الرغم من آن" أعضاء الحس لا تع لل في هاه الاذة » غير 
آن ء .اھا هو الأساس الآني تنبي عايه التوى الي تعمل في هته اللأءة . 
اولا أعضاء الحس“ » لما وأجدت القوة المتخياة واولا هاءه لما ولجدت 
التوی الأحری بانرتیب . وهو ما يۆکده ابن اللحطایب )٤۷(‏ › وهن 
ورائه هاا الفكر . عى أن" اللاءة المعنوية ‏ العةاية قانغة اساسا على 
اللاءة الحسية . غير آنا متطورة نوعياً عنها . وهو ما مجعاها أشرف 
وآفضل . 

ونشير » هنا > إلى أن هأءا المكر لا يتم تعارضاً بين اللاءة اة 
ابل اأية واللاءة المحتوية ‏ العداية . في سكن ابلح بيتهہا من دون أن 
ےا ث التناف” والتعارض . غير آن" الا غ ءاس الكألي في اللاءة السية ‏ 
اله ماأية يمنع ٠ن‏ الت تع بالاً.ة الأخحرى . يقول ابن اللحعليب في ذلاك 
« قسن" کات حرامسه آغلب مندارکاته » أو لم یکن له مدرک* 
غير الاراس" م يندرك لآ جمال اإظاهر . ومن كان الإدراك 
العتلي عايه أغلب » كان أغلب مدر كاته الأمور الروحااية » (۸ى . 
فالا خماس ټي أحد اجابين هو الذي متعم من ابلامع يينهما . حيث 
تنصرف النفس إلى جاب دون آتحر . وغيي عن البيان أن" هاا الفكر 
يرى أن" الانغماس فيما هو معنوي - عقلي أشرف منه فيما هو حسّي . 
وما ذلات إل“ لأن” ا ملام للنفس الناطقة هو العالم المعتول › أو كما 
يقول ابن سينا « فدلام التفس الناطتة تعقل' اللمير المحضي والموجودات 
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الكائدة عنه عل الآتي جعايها ف واسحدة واحدة «ستفادة ٠ن‏ 
الواحد الحق وتعدلل ذاته فإدراك النفس الناطتة لاء الك بال هو 
لاء نها )ئ( . 

وباك فاب" النفس الناطتة لاتاما » على اللتيتة » إلا با هو 
عتلي جرد . فلا غراية ذا ي أن بيتآّ٬ل‏ الكر العرفي ل الإسلا ي 
,کل ما ھر سوس » سواء آکان «وضوعاً آم ومياة أم أآة . وهو 
ما يلعا على اللاءة الروحانية الي هي الأرقى ٠ن‏ بين اللذائل جبيماً . 
والة شعون ما هم السعداء على اللتيتة 

اللذة الروحانية : ءن اللا عظ » في هذا الفكر » أن" ال رث 
عن اللاءة الروحانية فيه غالبا ما يشوبه وع من الدفاع عنها » وعن 
حقيتة وجودها > وان" ٥ن‏ ن ينفي و جود ها إا هو کالعتین الي 
ينفي وحود لذة النكاح . وهو ما لا زاحظه في الحديث عن اللأسين 
السايتتين اللتين ليس مة ٠ن‏ يشلث بو جودهدا اا“ . أا الأءة الرو-حانية 
فت حت اج إلى إثيات او حودهما كما تسحداج إلى محا يد لسم'ته' ااوعية 
لخت ية عن اللذة لع ويقالعةاية . وهاءا ماحاواه الفلاسنة والحصوفة. 

وقبل آن نتحدأث عن ذلك › لاباس من عرض بعض الآراء 
الأ افعة عن هاءه اللأءة » وعن وحودها . يقرل ابن سينا فيها « إن" 
اللأة الي ها والسعادة فوق لاءة الك بار باب باع والتضم . ونحن 
لا نشتهي ها.ه اللاءة باط عع ٭ بل پالعتل > ولا نحن [اپها ولا تتصوارها. 
وان کان البرهان' والشل يدعوان ليها . و سانا في فلك ١نل‏ 
العين › > فانه لا ع" إلى لاءة ابه اع ولا بشتهیه لأنه ۾ ره ول 
بعرفه . » )٠١(‏ . ويقول السهروردي « ون" آنكر اللأءات الرو-حانية 
فهو كالعنين إذا أئكر لاءة الوقاع » )١١(‏ . ويتول اين الدباغ « ون" 
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آتكتّر اللدات العةلية فقد عتَلدم البصيرة الباطنة » كما أن“ من" 
آنكر جمال الصور ابحسمية فقد عدم اليصر » وهو كالعنين إذا 
أنكر للة الوقاع . » (۲د) . 

يدهب ابن سينا إلى أن" أسباب اللذة الروحانية -. أو اللذة العقلية 
بحسب مصطلحه ‏ أقوى وأكثر وألثرم للالتداذ من أسياب اللذة 
السية . فهي أقوى > لأنها إدراك عقلي > و٧ن‏ طبيعة هذا الإدراك 
الدحول” إلى حقيقة الشيء الاثم › وعم البقاء عند السطح الظاهر » 
وهي ا کٿر لگن“ مدرك العقل هو الكل » آما مدارلك الس فهو 
الزء > وهو بعض من الكل ؛ وهي آرم لأن" الصور العقولة الي 
يعتاها العقل تصیر ذاته » فیرۍ ذلك امال لذاته > فالمدرك راجع 
کل واحد منھما عل الخر . وطذا فان" وصول سبب الإلذاذ لل 
المستال" بكون أشد وأوغل تي ذاته . وهذه اللذة شبيهة باللدة الي 
للميدا الأول أو الته بااته وبلإدراك ذاته . ٠ح‏ الإشارة إلى أن“ كل 
مدركات العقل ملاعة على حين ان“ مدرکات الس“ بعضها ملام 
وبعضها الاخحر مناف )٥۳(‏ . 

والك فإنه لا وجه للمقارنة بين اللذة الحسية واللذة الروحانية . 
وإن يكن هذا لا نع من اعتبار الآولى دليلا على الثانية . والمدلول 
شرف من الدليل عليه . 

ولان" اللذة الروحانية هي الأقوى والأكثر والألزم من بين 
اللذائذ كافة" > فان السعي إليها هو سي إلى السعادة القصوى الي 
هي اللام المطلق للنفس الناطقة » كما أن الابتعاد عن هذه اللذة 
يعي سقوطاً ئي الشقاوة › وذطللف بحسب درجة الابتعاد . ويتوضح 
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ذلك حين نكر أن موضوع اللأة الروحانية هو الميدأً الأول أو الل 
وحده » ولا موضوع آتحر ها . فالابتعاد عن هاءه أللأءة › إذا »> هو 
ابتعاد عن الله أو عن السير إأيه أو فيه . غير أن تيال هاءه اة ايس 
من الأمور المتاحة لكل" إنسان . إنها لاتتتاح إلا لأولتلك الأين استطاعوا 
التذلص من جس مانیتھم ایعیشوا ما هو روحاني‌فیهم »أو کا يترل ابن 
سينا « والعارفون التتزهون » إذا وضع عنهم درن مقارنة البدن ء 
واتفكوا عن الشواغل » خحالصوا إل عالم القدس والسعادة » وائتتشوا 
بالك ال الأعلى وحصلت هم اللآءة العايا » )٠٤(‏ . فالمتنز هون عن 
المادة هم وحدهم الاين ينعون باللذة الروحانية وها ذللك إلا بسبب 
موضوعها الأءي هو الله غير المتحيز في مادة وغير المحكايف با . 

فاللاءة الرو-حافية » بهآا المحى » لا ارتباط ها بما هو ٠«ادي‏ إطلااقاء 
ف٬وضوعها‏ روحاني بحت ولا کن الوصول إأيها إلا بتفي ٠١‏ هو 
مادي ني الإنسان » كما أن" طبيعتها روحانية بحت أيضا . فاتتعم 
بهآءه اللأءة هو ي طبيعته تنعم" بالأءات الإية من جهة » ويااءودة 
بالحوهر الروحاني في الإنسان ٠ن‏ جهة أخحرى . وهاءا ما يسوغ ذلك 
السعي وذللك التغتي الرائع الاي يعلاقه كل" من الفلاسفة والمعصرفة > 
بهآءه اللاءة الي هر لاء" جمااية صرفة . حية يستمخدم الفاراني «صطاح 
الاغتباط للتعبير عتها . وذلك تي كلاءه على إدراك العتول للميداً 
الأول » بجماله وبهائه )٥٥(‏ . ویقول ابن سينا فیها ه فااآي کاله 
أفضل” وأتم » والاني كماله أكثر » والاعي كمالله أدوم › والني 
کماله آوصل اليه وأحتصل له › والادي هو تفه أکمل فعا 
وأفضل » والدي هو ني نفسه أشد إدراكا »> فاللدة الي له هي آبلغ 
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وأوذ لا عالة . وهلا صل" . » )٥0‏ . ویقول الکرماني و« کلّہا 
كان الايء المدارك أجمع للكمال وابعمال والزبنة والبهاء والسن 
والضياء والموافقة لمدركه > كان المدرك له به ومسرته به 
اشهر . » (5۷) . ويتول السهروردي د إن العامة ظتوا أن لا لل“ 
غير الحسية ء ولم يعلموا أن" لذة اللايكة وار الله تعالى وشهود 
جلاله › أعظم مما للبهاتم إعطاعمها وءطاابها . » )٥۸(‏ . ويقول اين 
اللحطايب « فلا شيء اہی ولا أجمل ولا كمل ولا أعلل منه . انه 
قد باين القص فلا ينااه » واستحق الكمال فلا يناع فيه وإن" 
واه a‏ من إذا حصل وکن الالتذاذ به مناسب لکماله › 
قرب لا یغیره بعد » وصفاء لا وشوبه کدر › ولود لا پوهنه 
زهان . ۾ (۹ە) . 

فاللذة الروحانية › إذا »> هي للة بكمال الله وجماله وجلاله 
واه . وهو ما مجع لتا نؤکد أن" هذه اللذة حي لذة جمالية » ولا وجه 
آتحر ها . بل إله يجعلا نؤكد أيضاً آن" السعادة القصوى الي يسعى 
إليها الفكر العرتي - الإسلامي هي في حقيقتها سعادة جمالية . ويستحرل 
فهم ها من غير هذا الباب . فاذا كان هذا الفكر يسعى إلى الكمال 
معرفيا ؛ فا نه يسعى إلى ابلحمال وابلعلال روحياً . وإعا أن" اللذة اإلليمااية 
الصرفة لا تسم" إلا" ي إدراك الل الأعى للجمال والملال س وهو 
له - فمن الإدحي أن نكون خاية هذا اشكر هي اه . ففيه اللذة والسعادة 
الحماليتان اللتان تصغ ر أمامهما کل ° لذة وسعادة . ونير ء في جلا 
لمجال » إلى أن" اللذدة الروحانية الي هي اکمل اللذات ابلمالية 
وأعلاها هي غاية ني ذاا » وليست وسياة لغاية أحرى › كما آنا 
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غير قابلة للانحراف أو الانزياح . فاذا كانت لذة البصر > مثا u‏ 
قد توي إلى لذة النكاح . فإن" هذه اللذة لا تزاح أو تحرف عن 
مسارها الروحاني > لأن" كل علاتقها روسانية سواء أكان متعلةا 
باللوضوع آم بالغوة الباط ة آم بالطبيعة اللارءة ها . 

وبالنسبة إلى القوة الباطة الي تستتخدم لللحصول على هذه اللذة > 
فان" ٤ة‏ الحتلافاً حوطما بين الفلاسفة والمتصوفة . ففي حين يذهب 
الفاراني إلى آن" القوة الاطقة أو العقل المىفحل هو وسيلة الفلاسفة إلى 
هذه اللذة » وأن التقوة المتخيلة هي وسيلة الأنبياء إليها . مع الإشارة 
إلى آن القوة الناطقة آرقى من المتخيلة )٠٠(‏ . يذهب ابن سینا لى آن" 
العقل المستقاد هو القوة المستخدهة في ذلاث )١١(‏ . والعقل المستفاد 
هو نفسه العقل المنفعل ٠‏ بالرغم من الحتلاف المصطلح بين الفاراي 
وابن سينا . ويذهب ابن عرلي - وءن وراته آهل العرفان ‏ إلى أن" 
الةلب هو الوسيلة تي دحلاب . ويز ابن عربي بين القلب التباني -. آي 
العضوي - والقلب الروحاني . فالأول هو قصر الثاني أو مسكنه . 
إنه صر الإمام آو اللعلفية أو الس (1۲) . ويستيخدم الغزالي عدة 
تسمات ځذه الَو ة . فهي البصيرة الباطنة أو و الخس السادس الذي 
عبر عنه إما بالحقل أو بالور أو بااقاب آو با ششت من العبار ات٠(1۳)‏ 
وعلى أية محال » فسواء كانت القوة المستخدهة هي العقل المتفحل › 
أم العقل المستفاد أو القلب أو الحجس" السادس ء فان" اللذة الناجمة هي 
هي . ولکن عل جين ي" التو جه إليها عقليا عند أهلى الرهان » ي“ 
التوجنه إليها قبا أو سمدسياً عند آهل العرفان . نقول ذلا على 
الرغم من آهمية القوة في عملية الالتذاذ اللحمالي - الروحاي . إذ إن 
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طببعة الوسيلة المستخدمة لحد د > يدكل ماحوظ . طبيعة الااتذاد 
وعمقه ومساره وآايته . غير أن" قول كل م٠ن‏ أهل الرهان وأهل 
العرقان بنظرية الفيض هو الذي علا لا نرى فارقاً كبيراً بين اعتبار 
الةوة المستخدمة هي العقل » وبين اعتبارها اقاب . ففى اللااين ٤ة‏ 
مو ضوع رو حاتي ارق" آو جرد يفيض . فيدركه العقل أو الةلب 
باحتادف القاتاین بکل' هما والاحر از ناضیف آننا لا نری ارقا 
كيرا بين القول بالعقل والقول بالقاب »› على صعيد اللذة ابلحمالية 
الروحانية » ولا شاد في أف هذا لا يطبى على المعرفة العتقاية ها 
هو مادي آو مع وېي ني الحياة الإانسانية . 

وبهذا فان" الموضوع المدرك هو الذي يفرض نوعاً مد داً ٠ن‏ 
القوى المدركة ظاهرة كانت آو باطة . ومحسب شرف اللو ضوع 
يكون شرف القوة المدركة . فلا يعكن إدراك الدات الإهية باحدى 
الحواس . كما لا يمكن إدراكها يكل" القوى الباطة . إن" العقل 
أو الةلب هو الوحيد القادر على ذلاث الإدراك . مع التابيه إلى أن" 
هذه القوة لا متها إدراك الات الإهية مجماها وجلاها ما دام الإنسان 
واقعاً تحت ضغط الشواغل البدبية › الحسية مها أو المحنوية العقلية . 
ومن ذلاك جاء قول اين عرب الذي يقزر أن" « شل اللفس بالحمال 
المقيّد مم الدعوى برؤية جمال الحق تي الأ ياء لايعوّل عليه .» .)٤(‏ 
وابحمال المقيد » كما هو «علوم > يتجاوز ما هو حسوس إلى ما 
هو معوي ب عقلي . آى أن اللذة اللحمالية - الروحانية لا ددا ٠ن‏ 
جرد وجود الموضوع الروحاني والقوة الباطة المختصة به . بل لايد 
من بحالة أو و ضحية معي ة لاإدراك ودي التج رد من المادي أو الحسماني . 
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يقول ابن الدباغ بي ذلا « واعلم" آن" اذة المشاهدة بقدر كمال 
الإدراك . كمال الإدراك تلف بأمور هي اختلاف المدرك والمدرك 
- والإدراك وتفاوتها ني الكمال والنقص . أما امدرك وهو صفات 
المحبوب الي تتجلى بها المحبة » فمى كانت على غاية الكمال ونهاة 
الحسن واب عمال كانت المشاهدة كلمل . الثاني المدرك وهو المحباً > 
فى كان المحب في ماية المحبة ونفسه ني نماية الشوق وعلى غاية 
الصو والرقة كانت لذة الإحراك والمشاهدة أعظم . اثالث حالة 
الإدراك وذلك أن" الي يشاهد عبوبه ني صفاء التو عند انتصاف 
النهار دون حائل ولا تشويش »> أكمل لذة من الذي يشاهده 
حلف سستر أو غيم » وكتما كان الإدراك أت كانت اللذة أعظم 
واکمل . ٠‏ () . وعلى الرغم من أن كلام ابن الدباغ لا ينحصر 
في إطار اللذة الروحانية » حيث يعني كل لذة جمالية › إلا“ أن“ 
هدفه ەنەيكمن ني هذه اللدة الي لا بمكن أن تنشاً إلا" ني حصول 
تلاثة ارکان وهي : الموضوع الروحاي والذات المدركة وحالة الإدراك 
الي هي حااة روحانية حت حيث تنعدم الشواغل البدنية الي ت 
حائلا أو تشويتاً هذه الللة . 

ونبقى بي إطار هذا المقبوس › لير إلى أن اللذة الحمالية عامة 
تتحد د يثلانة أركان بحسب الفكر ابحمالي العرني - الإسلامي »› وهي : 
الموضوع والذات بقواها وحالة الإدر اك . وتتفاوت اللات ابحمالية 
بحسب الکما ي كل من تلاك الأركان . فكمال اللذة ابلحمالية - 
الحسية يكمن يي كمال الموضوع الحسي وكمال الحاسة وكمال 
الأبروط المؤاتية للإدراك . فاذا ما كان العضو الحاس معطوباً أو 
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«ءريضاً آو مثو ا › فانه لا حكن الحديث عن لذة جمالية كاماة وكذا 
هي الحال بالنسبة إلى شروط الإدراك . فالإدراك ي وصح النهار 
غبره ي الظامه کما آنه هن دون ستار غبره هن وراء ستار . وکذا 
فان الإدراك من قرب غيره من بعد .... الخ وبالنسبة إلى اللذة 
ابلحمالية فيما هو معنوي - عقلي »› فلا يختلف الأمر ٠ن‏ حيث الأركان 
ل تلف من حيث الطيعة فيها . وحل هي «عنو ية أو مادية .ظاهرة 
أو باطىة . 

إن" التفاوت و التفاضل بين اللذات التلات يكمن أولا“ ني طبيعة 
الموضوع › ويكمن ثاياً ني طبيعة القوة المستخدمة . ولقد تبين سالفا 
أن" الموضوع الروسحاني المفارف أو المعجرّد الذي يدرك مبعزل عن 
البدن » أشرف من الموصوع المعنوي - العقلى الذي يدرك بجحضور 
اليدن ؛ وهذا آشرف من الموضوع اسي الذي يدرك جا هو حسي . 
وهذا يستتبع بالضرورة › تفاضلا فيما بين اللذات ابحماليه . 

إن" للذة الحمااية عامة ٠‏ بي هذا الفكر › مصدراً ذاتياً علاوة“ 
على مصدرها الموضوعي حيث نلحظ آن" الذات المقومة تلذ بغسها 
باللإضافة إلى التذاذها بعوضوعها ابحمالي المقوم . وهو ما مجعل اللذة 
الحمالية لذة ملضاعفة تتاف من الالتذاذ بالحمال الموضوعي والحمال 
الذاني معا . وهو ما يعبر عنه الفاراني باغتباط العقول بنفسها ٠ن‏ جهة › 
وبالميداً الأول أو الله من جهة أخحرى › وما يحبر عنه ابن الحطيب 
بالتذاذ الحمال المععجب بالحمال المععجّب مه . وكآن" لذة الحمال 
هي لذة التقاء جمالين على صعيد وانحد . هما جمال الموضوع وجمال 
الذات المقومة آو لنقل” إنه لا بمكن لللّات آن تلذ مجمال ما حوها 
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إل“ إذا كات تتس بالحمال › ما يعي أن" المحمال الموضوعي يؤكد 
الحمالالذاتي ويعمقه » وهو ١ا‏ يدي إلى أن تنال الذات لذ مضاعمة" 
وهذا لا بختص” بالكاتن الإنساني فصب . بل يشمل الكائنات الروحانية 
أيضاً كاللاتكء أو العقول العشرة . 

إن" الذات الإهية هي الوحيدة التي لا تلتذ إلا" نفسها . إذ إلا 
لا تدرك إلا“ نفسها فايس تة «وضوع أشرف منها حى تدركه . 
يقول الفاراي فى الموجود الأول « فآما هو فان العاتق منه هو بعينه 
العشوق » وايحب هو المحبوب . فهو اأحبوب الأول والمعوق 


الأول آحبله غیره أو لم عحبه وع قته غیره أو لم يعتقه » )٩۷(‏ 
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ويقول ابن سيا « فالواجب الوجود ٬عقول‏ › عمقل أو لم يعشل' ٠‏ 
مع لوق » عالق آو لم تی ٠‏ لذیذ - عر بذلا منه آو لم 
يسر . » (۷) . وأيضاً « أجل مبتهج بتي ء هو الأول »› بذاته > 
لأنثه آذ الأ ياء إدراكا لأسد الأ ياء كمالا . ۾ (۸) . أماالسهروردي 
فیقول « والأوّل عاق لذاته مہوت لذاته ولغیره . ولا يصل إلى 
لذة هويته به لنة . )٠٩(٠‏ . وغي عن البيان أن" لذة الأول بذاته 
هي لذة بجمااية » لأنها صادرة ٠ن‏ الكمال والحلال والحمال فيه . 

وإذا كانت الذات الإمية لا تلذ إلا" بنفسها › واللائكة لا 
تلعذ أيضا إلا" يفسها وبالذات الإلهية › نان الإنسان هو الوحيد الذي 
بلقذ“ بك“ ما عو جميل وجليل ني هذا الوجود سواء أكان الأمر 
متعلّقا بذاته أم بااذات الإطية أم االكون آم الطبيعة وجو داما المتنوعة > 
آم المعقولات والعنويات . إن" الحير ابحمالي أمام الانسان واسع 
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وساعة” الوجود وهو ما بجعله متعداد الحوانب والقوى . وهذا 
ما لا ناحظه ي الحيوانات وفي اللاتكة أيضاً . 

إن" هذا الفنى ني الحيتر المحمالي يوهسل الإنسان لأن يتعمى في 
الموجودات من جهة »> وتي ذاته ٠ن‏ جهة أخرى . وهو ما يفرض 
عليه مسؤولية وجودية لا عكن اغيره أن ينهض با . وهي المفاظ 
على الحمال ض هذا العام وهذه المسؤولية هي إحدى مسؤوايات الإنسان 
الكامل . 

اللذة الفئية : وبعد آن حدتما عن اللذة اللحمالية فيما هو حسي 
ومعٽوي - عقلي وروحاني ورآينا طييعة كل" منها > نصل إلى الكلام 
على اللذة اللحمالية المتعلقة بالفن . والي سوف نصطاح عايها بالادة 
الفنية . وذلاف على الرغم ٠ن‏ عدم ورود هذا المصطاح ي الفكر 
اللصمالي العري - الإسلامي . غير أن" استخداما إياه لا يحي تقويل 
هذا الفكر ١ا‏ لا يقوله . فمة معاللية فكرية هحامة لمذه اللذة > وإ 
یم استیخدام هذا المصطاح . 

يروي ابن اللعطيب آن با علي الروذبادې سل ٩‏ عن چقيقة 
السماع فقال : النطتى الذي ظهر التق به + ونتطتق به في الأزل › 
صار کاماً في نفوس اللااتی حین خحاطبهم الح" بقوله « آلست بربكم ؟ 
قا'وا : بلى » فبقيت حلاوة اللحطاب في الأسرار » فما كان تي الةاوب 
من رقة ووجلد وحقيقة فهو من تلا المحلاوة الي خاطب بها في 
اللشىء الأول . » )۷١(‏ . وقي آخر الرسالة اللحامسة المتعاقة بالوسيقا 
من رساتلى آخحوان الصفا نقرآً « يروى في اللير أن" أل نغمة بجدها 
آهل اة وأطيب لغدة يسمعو لما ماجاة" الباري جل ثناژه .... 
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ويقال إن“ موسى عايه السلام لما سمع مناجاة ربه داخاته من المر- 
وااسرور واللقة ١٠ا‏ لم يتمالا؛ نفسه حى طرب وترتم وصةر عده 
بعد ذلا کل اغمات والالحان والأصوات (VN er.‏ . 

بدو واضحاً . من دذين المقبوسين ء أن اللذة الحمالية - السمعحية 
هي أولى اللذات الي حصل عايها الإنسان - والحلق كاله وهو 
يي الدر > كما آنا أعلى اللذات الي عصل عليها تي عا الد . 
وكأن“ اللذة ابلحمالية هي البداية الأأولى للإنسان وهي المعنى الحقية 
لإخلو د الأحروى . وني الحالين فان المناجاة الإمية هي الثكل الأمثل 
للذة الحمالية المرتبطة عا هو ٠غ‏ وم . وحسب امقوس الأول فان 
حلاوة اللحطاب الإهمي باقية في الىفس الإنسانية . وهو ما يفسر يلها 
الوجو دي - الطبيعي إلى الأللعان والأنغام . إذ إن ني هذه تذكيراً 
ها بذلاف اللحن الإلي الأول . غير أن" الأهر لا يتعلق بالإنسان وحسب . 
بل يتجاوزه إلى سواه من الكائات السمانية والروحانية واد مر 
بنا سابقاً أن" اتل . على غاظ طبعه . يتأثر وينفعل بالألحان الي 
لطاقها صوت الحداة . بل إن" « الطبر قد وهد تدليه من الغصون 
على آرباب الوترية والمنشدين أولى التغمات الفائقة > والحمال 
يقتلها الاين عند الحداء . » (۷۲) . وليس هذا فيحسب بل ١‏ إن 
لركات الأفلاك والكواكب نخمات وألاناً طيبة لذيذة مغر هة لموس 
أهاها . وإن" تلائ اللخمات والألحان تذ كر اللفوس البسيطة الي هناك 
سرورَ عام الأرواح الي فوق الفلا الي جواهرها أشرف من جواهر 
عام الأفلاك وهو عام الغوس » (۷۳) » كما يقول أخوان الصفا . 
وکأان المو سيا هي التاموس الذي يلظم الوجود بأاسره » فيلتك 
ہا کل موجود ,حسب مدارکه . 
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وعلى الرغم من أن التآتر بالألحان والأنغام مشتر ك بين الموجودات 
كافة . غير أنه لاإعكن الحديث عن لذة فنية إلا عد الإنسان . أي 
إذا كافت اللدة الحمالية ذات أساس وجودي ني المخلوقات › فن" 
اللذة الفنية خاصة بالإنسان وحده » للأسباب الي سوف نتوقّف 
عندها فيما بعد . وقبل ذللك لابأس من الإشارة إلى آن" الإنسان هو 
الموجود الوحيد الذي يتمع باللذات الحمالية كافة . فإذا كان الليوان 
يتمتع باللذءة اللصسية ‏ الامالية » وكانت الروحانيات أو اللائكة 
تتمتع باللاءة الروحانية - ابمحمالية » فإن الإنسان يتمتع > بالإضافة 
إلى ذللك . باللدة المعنوية - العةلية واللذة الفنية . وطذا لا غرابة في 
أن يكون هو الو جود الوحيد الذي يبدع ما هو فيي وجمالي . 

وتي الحديث عن هذه اللدة » سوف نضرب صفحاً عن الكتب 
والأبحاث الي تناولت « السماع» أو الموسيقا والغتاء » ي الفقه الإسلامي 
عختلف ماءاهبه وآقطابه . وذلك آن" هذا الفغه قد عالج السماع من 
منظور التحريم والتحليل › ولم يعاللحه من منظور الالتذاذ الفيي - 
المحمالي . وهو ما عله خارج هذا الأطار » على الرغم ٠ن‏ كثرة 
تتاوله ومعالحته للسماع )۷٤(‏ 


بعكن التوكيد آن اللذة الفنية تتسم بأا حسية ومعنوية وروحانية(«) 
وهي بلك تفبرق عن اللذات ابممالية الأخحر ى الي تسم بسمةر 
واحدة وحسب . ها يعي أن هذه اللذة آشمل ءن تللث اللذات › وإن 
م نجد قولا صرحا يؤكد ذلك . مهي حسية لأن الحواس - السمع 


۾ - راجع الشكل رقم ( ۳ ) 
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أو اللصر - هي الي تلتذ أو ل“ بالموسيةا والشعر والتصوير . م تنة 
معانيها التخيلية إلى قوة المحخيلة الي تلتذ هي الأخرى عا تي هذه 
المحاني من عاكاة للشمائل والحصال العنوية » ومن عاكاة للتفوس 
الي هي جواهر روحانية . أي قوة المخيلة تلتذ عا هو «حنوي وروحاني 
ني معاني الفنون . يقول أخوان الصفا في الموسيةا « إن" الميولى الموضوعة 
فيها كلها جواهر روحانية وهي نفوس المستمعين وتأثيرانها فيها 
مظاهر کلھا روحانية أيضاً . » (۷) . ویقولون كلاف و اعلم ان“ 
كل" صوت له نغمة وصفية وهياة روحانية حلاف صوت آخر > 
وان" المواء ٠ن‏ شرف جوهره واطافة ءنصره حمل كل“ صوت 
جهيئته وصفسته ومحفظها لثلا" تلط بعضها ببعض فيفسد هيشتها إلى 
أن يبلخها إلى أقصى مدى غايانها عند القوة الساەمة لتو ديما إلى 
القوة التخيلة . » (ل۷) . 

فلمو سيقا س ولافن" عامة -. هيثة روحانية (ه) اجس د ك 
حسية - سمعية تؤثر في المتلقي سمعياً وروحانياً » فيطرب ويرم 
ويسمو معا . وهلا ما يعابحه الفاراي ني حديثه عن أنواع الألبان 
الثلاثة » وهي الألحان المانّة » والانفعالية › والمخيللة . ويؤكد 
الماراني ن" الألحان الكاملة هي ما اجتمعت فيها هذه الثلاثة (۷۷) . 
آي أن" الكامل من الألمان هو ما حف أثرا حسيا م.لذا » وأثراً 
نفسياً ابيا » وأثراً معنوياً وروحاناً » ما بودي إلى أن اللدة الفنية 
متميرة من بين اللدات ال حمالية » وما يعي أيضاً أن إقصاء الفن عن 


« - إن مصطلح الروحانية عند أحوان الصفا يحيل على ماهو معلوي - عقلي » 
وعلى ما هو نفسي » و كذاك ما هو روحاني غير متسحيز أو مقكيف : 
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البياة الإنسانية هو إقصاء لأشمل اللادات . حيث إننا لذ > ني الفن 
بكل" قوانا وعناصرنا الإإنسانية » فلا همل الحسي فينا ولا المحنوي 
و لا الروحالي مح الإشارة إلى أن“ الحانب النفسى موجود هو الاخر 
في هذه اللذة . غير آنه لا ي ذکره لانه مضو تحت ما هو روحاني 
في الفكر العريي - الإسلامي . 

إن" هذا الشمول بي طبيعة اللذة الفنية غيل ءلى الشمول ي الفن . 
حيث يتناول مجمل الظواهر والأشياء في الحياة الإنسانية › فلا يكاد 
يرك جاناً دوتما «عابلة . سواء أكان حسياً م «منوياً آم روحانيا . 
وتتحد“د هذه المعالحة بالتخييل والمحاكاة . ل١‏ بالبرهان آو العدل 
أو السقسطة . 


وإذا كان سبب الكمال الفي يكمن في التخييل والمحاكاة › 
فن" سيب اللذة الفنية يكمن فيهما أيضا . حيث إن المحاكاة في ذامها 
لذيذة بالنسبة إلى الإنسان » كما يرى ابن سينا (۷۸) اللي يرى كنلاك 
أن" السبب المو لد للشعر بي قوة الإنسان هو شيثان : أحد هما الالعذاذ 
بالمحاكاة الي هي خاصة من خصائص الإنسان وحده تقريباً . حيث 
بها يل ويتعّم ويتخيل . وثانيهما حب الإنسان بالطع للتأايف 
مى والألان (۷۹) . أي حيه للمعتدل من جهة » وللمان من جهة 
آحرى . ويطرح ابن سينا دليلا" على فرح الإنسان بالمحاكاة فن" 
القصوير . فيقول « والدليل على فرحهم بالمحاكاة أنْہم يسرون 
بعامَّل الصور المنقوشة للحيوافات الكرمة والمتقاء ر منها » ولو شاهدوها 
"نفسها لتنكبوا عنها » «يكون المفرح ليس نفس الصورة ولا المنةوش > 
بل كوه عاکاة لغیرها لذا کانت آتقنت ۽ (۷۹) . 
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وبذللك فإن" اللدة الفنية تنهض اساسا من المحاكاة > عاكاة 
الظواهر والمعاي والشمائل والتفوس . وإذا ما أشرنا إلى أن" التخييل 
يرتبط عضوي بالمحاكاة » بي الفكر الحمالي العري - الإسلامي ‏ 
حيث إن" التخييل يرتبط بالتلقي ٠‏ والمحاكاة ترتبط بالمحاکتى آي 
أن" “ ال“ هو محاك ومخيّل - فإن” الأمر يبدو أكتر وضوحاً . 
إذ إن" هذه اللذة لا تنشاً من علاقة الفن يالواقع الإنساني قحسب إل 
تنشاً آيضاً من علاقته بالتلقي الذي يلت ويتخيّل ويتعلم . فكالما 
کان الفن ا عاكاة كان أكر إثارة للتخيّل عند المتلقي 
آن" الفن يؤر ني الإنسان ٠ن‏ خلال التخييل › فإن انب 
ذو أهمية كيرة » ني الفن بل إن الانفعال هو الشكل الذي يأخذه 
العخييل . يقول الناراي « ويعرض لا عند استماعنا الأقاويل الشعرية 
عن التمخييل النني يقع عنها ني أنفسنا شبيه بها يعرض عند نظرنا إلى 
الشىء الذي شه ما تعاف . فنا من ساعتنا بخيّل لنا في ذلاف 
الشى. أنه ما عاف > فتنفر فنا منه » فنتجته › وان تبق] آذه 
ايس ي اخقيةقة كما جل نا فنفعل قيه) تسخيله لنا الآقاو يل الشعر د ب 
فن“ الإنسان كيرا ما تيح أفعاله يلاه آكثر مماتتتع ظنه 
آو علمه . « (A)‏ . 
فاذا كانت وظيفته الحاكاة کک و 
فإن“ وظيفه التخييل تكمن ني التأثرر الانفعالي الإيجاني ني التلفقي ‏ 
فتدفعه إلى النفور نما هو قبيح ومرذول وتافه > وإلى عمل ما هو 
جمیل ونبیل و خير . فلا تكتمل المحاكاة الفنية › إذاً > إلا" بالتخييل 
الذي هو افعالي بالضرورة . مايعي أث الالة الفية هي لنة بالمحا كاة 
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وبالمخييل ما . ودلك بالإضافة إلى آنا لذة بالشكل القي أو بالتاليف 
المحفق ء مسب تعبير ابن سينا . 

وتتصف هذه اللذة بآما لذة مركبة تركيباً قاعا على عد ة عناصر 
قد حتاف من حيث التأژير الانفعالي . وقد تآتاف فيما بينها . وهو 
ما لا جده ني اللذات الحمالية الأحرى الى هي لذّات بسيطة غر 
مركبة عمعى أن" الاذة الحسية - الحمالية »ء مغلا > هي مل 
شلا وەضموناً . فلا يصح آن يكون الملائم الحسي - آو ابميسيل ‏ 
متطويا على ما يناقضه أو على ما نتفر منه . آما في الفن فيمكن ذلك . 
بل هو شائع جد . حيث قد ناذ بالمحاكاة والتأليف افق أو الشكل 
الفني > وننفر بالتخييل ٠ن‏ الحا كى . وهو ما قال به ابن سينا ي 
دليله على فرح الإنسان بالمحاكاة الفنية التصويرية للحيوانات الكرية 
والمتقار متها ؛ وما قاله الفاراني أيضاً ني حديثه عن الأقاويل الشعرية 
الى تتخيل ما نعافه وننفر منه + وما يقوله أحوان الصفا قى الألمان 
المحزنة والمعزية والمشجعة والمخففة للآلام والمرعة .... الخ )۸١(‏ 
ومن جهة أخحرى قد تكون العناصر مؤتلفة فيما بينها بالمحاكاة والتأليف 
افق » علاوة على المحاكى الي لا يكون مملذا إل" إذا كان 
حبوياً . وغتي' عن البيان ن" المحاكى - أو المحاكيات يعامة - هي 
الحاني والشمائل والنفرس ء لا الأشياء المادية » عحسب هذا الفكر . 
فهي الى يہدف الفن إلى عاكاا ء فتظهر في العخييل ذات جمال 
أو جلال آو قح أو تفاهة . وذللكف كما يرى الفارابي اللي يؤكد أن" 
ىا كاة الأمور توقع بي نفس اللتقي تخيلا أ ن أو آفضل « وذلاك 
[ما جمالا أو قبحا أو جلالة أو هونا أو غير ذللك ما يشا کل هذه » (۸۲) 

وما لا ينبغي إغفاله › ي هذا المجال » هو أن" للذة الفنية وظيفتين 
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أساسيتين بالإضافة إلى الإلذاذ والإمتاع › هما الوظيفة المحرفية والوظيفة 
الأخحلاقية . فمن نحلال المحاكاة ۳ وعي العام وتقدم العرفة المجازية 
به ؛ ومن خلال التخييل ي" تعميق الشمائل والفضائل . ورعا الأصح 
أن نقول إن اللذة الفنية في ذامما موقف ٠مرفي‏ وأحلاقي . فما دامت 
ايحا كاة للمذة > وهي ي اساسها معرفة بالعالم . وهادام التخييل هو 
الوجه الانفع‌الي للمحاكاة » فمن البدهي أن لا يكون هناك انقصال 
بين الاستمتاع والعرفة والحير › على صعيد اللذة الفنية . وهو ما 
يعني أن" الغائية ٠وجودة‏ ني هذه اللذة » بحلاف اللذات الدمالية 
الأحرى . أما هذه الغائية فتتمثل بالوصول إلى السعادة القصوى . 
والق“ أن“ القكر ابحمالي العربي - الإسلامي يولي أهمية كبرى 
لفن - ولا سيما الشعر والموسيقا - في دفع الإنسان » من خلال 
الممخياة » إلى تلاك السعادة الي هي في مهاية اماف لذة جمالية مطاقة . 
آي بعكن أن نصل باللدة الفنية إلى ما هو مطلق إنسانياً . ومن ذلك 
نفهم الموقف السلي العام » الفلاسفة » من الصفة المهيمنة على الشعر 
العرني وهي صفة الملاهمي والكدية »> كما نفهم دفاعهم عن الموسيقا 
الي رأوا آن اقترانها بالملامي لا ينبغي أن يؤدي إلى رفضها أو تحرعها . 
فالموسيةا لا علاقة ها بذللف » على الرغم من استخدامها تي اللاي . 
يقول الفارالي پ ذلاف « ولمًا كان الناس قد حسبوا أن الراحة واللعب 
هما السعادة » راحوا يستنكرون الأشياء المتعبة . ما آدآى بهم إلى 
طلب اللعب ني الأقاويل الشعرية وبالتالي ني الألمان ... لكي تصبح 
هذه الأحيرة مرذولة” عند أهل اللحير . لأن" أهل الحير نظروا إليها 
كما هي كائنة الآن . ۲ (۸۳) . 
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إن" الفن يتبغي أن يكون وسيلة جمالية إلى المطاق (») .من 
دون أن يتحرّل إلى أفكار أحلاقية أو دينية . وهذا لا يكون بغير 
المحاكاة والتخييل . أما الاعتماد على الأساليب البرهاتية أو ابلحدلية 
أو اللعطابية أو السفسطائية › فإنه يعدم الفن - والشعر خاصة ‏ وينحرف 
به عن نسقه امال . إذ د إن الشعر إا المراد فيه التخييل ء لا إفادة 
الاراء . » )۸٤(‏ جما بقول اہن سينا . 


نصل من ذلك إن آن اللذة الفنية هي لاء -حسية ومعنوية وروحانية 
يي الوقٿ نفسه . وهي لذة مركبة تأتلف فيها العناصر أو تختلف › 
وتکہن اسبابہا في لمحا كاة والتخييل وهو ما مجعلها ذات بعد معرني 
وآخلاتی . كما آنا حاصة” بالإنسان وحده ء بالإضافة إلى أن" مله 
اللدة غاية مطلقة وهي السعادة القصوى . 

ونر لزاماً علينا أن نشير إلى آنه إذا كان الفكر العري - الإسلامي 
قد ذهب إلى أن" اللذة ابحمالية عامة” ذات أساس وجودي في الإنسات 
واللعلق عامة م فإ" هنا لا يعني إغفاله لدور الساة الاجتماعية 
فيها . بل إنه قد أعطاها أهمية كبرى ني تحديد ,طبيعتها وني التبد”ّل 
الذي يصيبها. آي إذا كانت اللدة ابليمالية متأصلة وجوديا . فلنْها 
متبد"لة ومتغيرة اجتماعياً . فأحوان الصفا يرون أن ممة عدة عوامل 
تؤد”ّي إلى تغير الالعذاذ الفني - ابلعمالي منها ما هو عصبي” » ومنها ' 
ما هو اجتماعي وبيي وتارغي . يقولون « إنك تجد إذا تأملت 
لکل“ مة من.الناس لمانا ونغمات يستلاء ونا ویفرحون بها لا يستلذها 


» - وهذا نا سعى إلى تحقيقه الفن العربي - الإسلامي ء ولا سيما فن الزخرفة 
الأراييسك . . : 
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غيرهم ولا يفرح با سواهم مثل غناء الديلم والأتراك والأعرا ب 
والأرمن والزنج والفرس والروم وغيرهم من الام المعختافة الألسن 
والطباع والأحلاق والعادات ... کل ذللكف محسب نخيرات أمز جة 
الأحلاط والحتلاف الطبائع وتركيب الأبدان والأماكن والأزمان.»(٠۸).‏ 
وهو ما يعي أن" الأذواق ابك,الية تتبدأل وتتغير . بحسب تاك العوامل 
فلا يصح الكلام » إذآ » على ذوق جمالي ثابت مطلق » على الرغم 
من آن" س اسه الأول وجو دي مطلق ٠‏ 


وعلى الرغم من أهمية الفرد بي التلقي الحمالي ء إلا" أن" الذوق 
لا يتوقف على الإحساس الذي يتحصل للفرد . فالذدوق ليس مسألة 
فردية »› وإنما هو مسألة مجتمعية . بقول الفاراتي في ذلك « من هنا 
تين آنه ليس يکتفي الإنسان ما بسبره هو وحده دون ان ي ن 
له مع فلك سيارات إحساس غيره . فلذالك صار لا يم شيء من 
هذه دون آن يكون اه مع ذلك شهادات سائر التاس . » )۸١(‏ . 
وما ذلك إلا" « لأن" الحس” لا يكن أن بحكم على الشيء وعلى كاله 
ا لحك“ اليقين الذي د“ في ( آنا لوطيقي ) بل التيقن قعل“ حاص“ 
بالعقل . » (۸۷) . ولا شك ي أن“ هذا لا يعي إلغاء التميز الفردي 
بي الذوق الحمالي . بل يعي آن“ هذا الوق لا يتاس على ما هو 
فر دي . 

لقد طرح الفكر الجمالي العري - الإسلامي و جمالية 
متكاملة و يظهر ذلاك» فيمايظهر ءي اللدة احمالية ای م النظر الها من 
منظور الكمال واللاءمة . فالكامل الملام ملأ" بالضرورة . وهو ما 
ينسجم ومفهوم الحمال الذي بتحد د »› ف هلا الفكر > بالکامل 
المعتدل. وإذا ما أشرنا إلى أن" العتدل هو نفسه للام من منظور 
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الحواس” والتوی > فإن" الأمر بغدو أكار وضوحا . حيث إن الحميل 
اأ“ وعبوبة بالضرورة . أما اختلاف الأذواق في الموقف من 
اميل »> فينهض ها هو ذاني متعل بالإدراك وشروطه › لا ما 
هو موضوعي متعلتق بالمدركك . فإذا ما كان الكمال قاعاً تي المدرك 
والمدرك والإدراك : E‏ اللدة اللحمالية 2 قد على 
2 الما الذي انه الموضوع ابحميل الیل ۴ القبيح آو المعدب. 
حيث يتحدّد ذلا الأثر الذي هو اللذة الحمالية نقسها بالأنس والفرح 
والسرور أمام الموضوع الحميل › وبالقهر واليبة آمام الموضوع 
الدايل » وبالتقور والاعتبار أمام الموضوع القبيح > وبالتأسي واللوم 
مام الو ضوع المعلب وهو ما قد مر ذکره ي فصلل الم الحمالية > 
٥ن‏ هنا السحث ۰ 

ع۴ انحر : إذا كانت اللذة الحمالية تتفاوت من حيث الموضوع 
بين ا-حسية والعنو ية والروحااية والفية »فاا تتقاو ت أرقا ٣ن‏ حيبت 
الأثر الائفعالي بين الأنس واليبة واللفور والتأسّى . فلذّة الحمال 
حتاف عن اة الحلا أو القبح أو المعذآب . 

وآتهي دذا الفصل عا برويه أنحوان الما حول اللذة ال ية و علاقتها 
بااسعادة القصوى . حيث إن ر جلا « سمع قول القائل وهو ييي : 

قال الرسول غداً تزو ر فقلت تدري ما تقول ؟ 

فاستقزه القول واللحن وتواجد وجعل يکرره وجعل مکان 
إاعاء ونا وبول غد ازور حی عشي عایه ٣ن EF‏ الفرح واللذة 
والمرور ¢ فاا آفافق سل کل وجلده مر“ کان قال ذکرت 
قول الر سول صلی الله عاےه وسلم اد" آهل اسلينة بزورونك ربهم ق 
کل یوم جمعة مره .1 (AN‏ . 
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« وقال لي : الكون كله صورة القطب وأنا ذاته » 
ابن قضیب الان 


يكن من المستغرب أن يطرح الفكر العربي - الإسلامي مفهوم 
الإنسان الكامل › وهو الفكر الاي جعل من الكمال جوهراً وعوراً 
نظو مته المحرفية والفبمية . ول یکن من المستغرب آیضاً آن پری في 
الإنسان الكامل مثلا أعل تي الحلال والحمال » على الصعيد الإنساني . 
فكل“ المد مات النطقية كانت تودي إلى ذلك »› مما يعى أن" هلا 
الأغهو م هو ناج طبيعي منطتي لبنية فكرية وجمالية تتمحور حول 
الكہال وتتأسس عليه . ونحن > إذ نؤكتد ذلا »> لا نغفل عن أن" 
أسطو رة الإسان الكامل أسطورة شرقة متأصاة نجدها متمثلة في 
الإند.ان الأول عند المز د كية » وتي الإنسان القديم عند المانرية المستعربةء 
وي » آدم قدهون » ي كتب القبالة اليهودية (ا) . وتجدها » لي 
مرحلة ميكرة »> عند الزرادشتية . حيث إن" « صورة العجل الأول 
الي تصادفتا مرار ني ابلحاتا ... تظل* صورة غامضة خموضا كاملا > 
لذا لم ير الرء“ فيها صورة” موازية لصورة الإنسان الكامل . » )١(‏ . 
ولم يكن الفكر العرني - الإسلامي » بطبيعة الحال. > .متاى عن التاثر 
الك » وليس بالإمكات عض النظر عن هنا التأثر أو إخفاله . غر 
آنا لا زری أن التأٹر ہو الاس ي وجود مفهوم الإنسان الكامل > 
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۲ هأءا الفكر . إذ إن" البنية العاءة . أا الفكر » الي يعد“ مفهوم 
الك .الى جوهرياً فيها »> كانت تفترض مفهوم الإنمان الكامل . فهو > 
بهاءا ا معنى » مفهوم” عرني - لامي بقدر ما هو ٠ز‏ د كي أو مانوي .... 
ال . بل عكن القول إن" الفكر العري - الإسلاءي قد أعطلى هاءا 
المغهوم غى وتنوعا وشمولا لم تكن له ٠ن‏ قبل . وينهض ذلا من 
ثلاثة اعتمارات : ٬عرني‏ ویدیو او جي و جال . وهو ١ا‏ سوف يتو ضح 
من خلال هاا المصل . 

إن" ما حب عن الإنسان الكامل › ني هاا الفكر › يعفينا من 
المديث عن نشاآته الأول فى الترن التالث المىجري ء وعن الدواعي 
الدينية والاسنية الى دعت إليه . غير آنه لا يعفينا ءن استعراض 
الأشكال الي تهر ,ما الإنسان الكاء لل ء هذه الأتكال الي ,كن 
حوصبرها بلاثة . وهي : الشكل الاجتاعي › والشكل المر دي > 
وال كل ااكوني . وعلى الرعم من الفوارق الأيديولوجية بين هذه 
الأشكال . إلا آنه لا >كن الحديث عن قطعية معرفرة أو جمالية فيما 
بينهافتهة بنية محر فية و-جمالية تحتف وف فتها الأيديوأوجية ٠ن‏ مرحلة 
تارحية إلى أخحرى . أو ني المرحاة نفسها . إد « إن المحنوى المعري 
والمبون الأيديواو حي اللذين عم ايه.ا 5٠‏ واحد ليس من الضروري 
آن یکو نا ٠‏ اوقیں > أى على درحة واحادة مز التطور › بل غالا 
٠ا‏ يكون أحدهءا متتد ما والانحر متخاغا . وبعارة أخحرى إن الانتهاء 
إل نفس الإشكالية وإ نة الحقل المعرني لا يعني بالضرورة الاحراط 
ني نفس الأيديوأوحيا . » (۳) . وا أن الأمر كذلاك »› فايس 
من الضروري أيضا أن يساوق كلل من الد الي والأيديواوجي . 
وهو ما زاحظء واضحاً في الإن ان الكاءل على المستوى اللمالي . 
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وقبل امتعراص تللكت الأشكال . لاير“ من الإشارة إن أنا لن 
نتوقف إلا عتاء ال. بات الي ترتبط موضوء هذا النصل . أي أننا 
ان نتعرض لتلاف الأسكال إلا عا شام الابيث عن املال والال 
في الإنسان الكادل . 

الشكل الاجتماعي : اتد كان لاوظيمة ااجتاعية حضور مةء 
وفعال » عاد الاين باانكل الاجتاعي . حيت بدا أن" الإذءان 
الكاء لى يوحاء » ى الأساس » من أجلى اأمجتبع . فهو الذى عاص 
اتح الإنساتي ٠ن‏ الفاسد والنتاتص والشرور ٠‏ ويسير ب إن 
الک ال » نركرن حتعا ”اتل حق  ٠‏ امتح الاء . ولمذا فت 
اعتبر ه الارابي « العضو الرئيس » ي مدينته الفاضاة » واعتيره أسوان 
الصنا والكرماقي - واذك_ الشعى عامة - على أنه الإمام » ورأى 
فيه ان باجة إنساناً إا . ٠‏ 

علد الماراني [سانه الكامل « العضو الرئيس ١‏ بعله .٠ات‏ »> 
ماها ما هو عتلی وها 4ا هو ا حه اعي > وهنها ها هو فردي (غ) . 

فان اللمانب العتلي » يشكتل الاتصال بالعضل المعال جوهراً 
لا غی عن ي دید الإسان الکاءل . فإذا كان الاتصال ي" بالمخيلة » 
فإن" هذا الإنسان يكون نا ء وإذا تم بالع تل المتنحل نإنه يكون 
فياسوفاً حكيء] . وني الاين فإنه في أعلي المراتب الإنسانية »> وي 
أعلى درحات السعادة . وغي عن اليان أن" هذا لا يكون إلا إذا 
كان العل والعاغل والمعنول ٠.‏ ني الإنسان الكامل » شيا واحداً . 
وهذا . كا هو معاوم ء من السمات الإلمية عند الماراني . أي أن 
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اخاثب الإفي جوهري يي وجود الإنسان الكاءل ۔ غير أله لیس 
کافیاً کي کون هذا الإنسان عضواً رئيس فلابد من آن بحصل له 
انتا عشرة خحصاة أو صفة ذات بعد اجتماعي وفردي › تت حور 
كلها حول الكمال الاسى والعنوي . ونذكر متها وة الأعضاء 
وتاءها » وجودة الفهم اور واأفطدة › وخسن العارة »> وعبة 
الصدف وااكرامة والعدل »› وقوة العربمة والمعسارة › والزهد بالشهورات 
كافة . وقبل هذه اللحصال » لايد من توفر آمرين اثنين ›» هها : 
أن يكون يالفطرة والطبع محَدا ذه اللحصال »> وباك كة الإرادية 
أا 
) فاللإزسان الكاءلى »> إذاً »> هو من احتاز على أجتاس الكالات 
الإنسانية من -حسية ومعنوية > فضلا عن الكمال الروحاني .»> وهو 
الأنصال والاتحاد بالعتل الفعال . مع توكيد أن“ اتصافه بہذه الك.الات 
هو تي الدرجة التصوى من الأفضلية . إذ إن" ١‏ له من كل ١ا‏ يشارك 
فه غیره أنضله . » (ه) . 
إذ" توفر الكهالات فيه هو الذي يجله عضواً رئيا › ونجہاه 
ایشا سيب في وجود الجتمع الفاضل . يول الناراي في ذلاك « وكا 
أن“ التب يتكون أولا ثم يكون هو ال بب ني أن يكون سائ أعضاء 
البدن » (و ) هو السب ني أن محصل ها فواها وأن ترب مراتبها > 
فإذا احتلٴ متها عضو" کان هو المرفد عا پزیلل عته دلك الانحتلال 
کذلزی و ذه اأدينة  .‏ )@( . وا فإن" اأجتدح الناضل 
يتسس آولا" على الإنسان ,الكامل الذي بده بالكهال الي . 
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ولان الماراني ينعي أن وجود مثل هذا الإضسان أمرّ في غاية 
الصعوبة » وغبر يتسر لاناس كافة » فإ رر أن « اجتماع هذه 
كاتها شي إنسان واحد عر ء للاك لا يوجد ممن فط ر على مده 
المجلر ة إ۷ الو ا-حد بعاد الو احا والال هن الاس u.‏ 0 .وهي |١‏ 
يدع الغارالب إلى أن لا يرى مانعا من أن تتورع هذه اللحصال على 
عة أشخاص . وحن لا يتيس من" هو ايق بها > يكون المجتمم 
قد دحل طور اللاك (۷) . 


لتا کاں الار ای نیا بإصلاے عتدعه الذی یراء فاسااً وآیا 
لاهلاك ؛ ومو ١ا‏ جعل إنسانه الكامل ذا أوظفة الجتاعية ‏ حضارية 
ني المنام الأول . وني هذا يكن المض.ون الأيدبواوحي له . هذا 
الضدون الذي يتبا ى أيغا ني شخصية الإام > ي لكر الإت اع 
والشيعي عامة الذي يرى أن الوطيفة الأجتاعية. ذات العد ااسرادي 
الواضح ٠ن‏ أولى مهام الإءام الذى هو الآتحر دف إلى ني ااعساد 
والتغاق والرياء والمخالمة الدينية - آو الأصح الخالفة الذهبية -- من 
الجتمح الإنساني . وهو حين يظهر - ولا يظهر إلا ندر - « يصير 
العا بأسره لذللك الشخص سه وآلة وجنوداً وأعواناً ٠‏ ويكرن 
هو منه عن لة الرس الذي هو كان العتل . ٭ (۸) . ولیس حلا فح سب٠‏ 
بل إن“ الىشن -- أو الإفہان ار ثي ب قد لتوا »ن لجله هو ..)٩(‏ 

ولا لحتاف الإمام . ءن حيث الموحر » عن العفو "اارئيس : 
ذکادهما يستعلي لی ما هو هادې وتهوي › ویتصل. بالروحانیات 
أو العسل ٠‏ ال#جالب »> ويتصف باک الات الاانسرانية. و ل وان _ 
الصغا « وجو للني (ذا بت آلانه و کرای له فاته وخر ره 
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عاداتته »> صحلت له التو التخلة وصدقته فيتخيل با الأشياء 
الغاثبة عنه بالزمان واأكان » ثم يتصورها وينظر إليها > ومخاطبها › 
ويتيل عنها إذا أجابته ›» فركرن بذلاك مستا للماز لة العالية والرتبة 
السامية . » )٠١(‏ ويؤكدد الكرماني أن هذا الإنسان هو ١‏ مجمع 
الفضائل الطبيعية الي هي آسباب في نيلى السعادة الأبدية وهو فيها على 
٥ر‏ يكون به على النهاية قي جميعها . )١١( ٠‏ . م يذكر اللحصال 
تمسها الي كان ال اراي قد حدادحا في إنسانه الكامل . حى إنه 
يذكر بعضها حرفا حرفا (۱۲) . ليصلى إب الول إن « من يكون 
هذه المنزلة من الوجود لا يكون إلا تاماً مؤيًاداً فاضا » (۱۳) . 

غير أن" ما يختلف فيه أخوان الصفا والكرماني - والفكر الشيعي 
عامة — عن الفاراتي هو أن" المعلم الثاني قد جعل من إنسانه الكامل 
أساسا لامجتمع اللإنساني الفاضل » وجعل له وظائف اجتماعية -- 
حضاربة » لا ملهبية أو سياسية » ف امقام الأول > كما جچعل مته 
إمكانية موجودة بالقوة في الناس كافة » وإن يكن وجودها بالفعل 
فيهم نادراً وعسيراً . على حين أن" الفكر الشيعي مدد هذه الإمكانية 
بآل البيت و-حسبب » لا في الناس كافة ؛ كما عل من إنسانه الكامل 
اساسا ي الوجود › لا ي المجتمع و حسمب . وذللات فضلا عن جعله 
الوظيفة الدينية - المذهبية والسياسية في الام الأول من وظائف هذا 
الإنسان أو الإمام . 

وعلى الرغم من أن" ابن باجة يتوافق بعاءة وما طرحه الفاراني > 
إلا" آنه ني نظرته إلى الإنسان الكامل أقل" مثالية وطوياوية . فقد 
« فظر ابن باجة إلى مشروع الفاراي الام بعلن الواقعية الي آملتها 
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عليه أوضاع مجتمعه » فعاش حلم الماضي > حلم الفاراي > كحلم 
الستقبل ولكن يبصورة أكثر كملا . 1 )٠١(‏ . حيث تفت من 
مركرية الإنسان الكامل بالنسبة إلى المجتمع › وجعله مرتيطاً يالحصول 
على الكمال العقلي النظري . نما يوحي بنيرة فردية » على الرغم هن 
انضوائه تحت الشكل الاجتماعي . يقول الإنسان الكامل القطرة 
هو الذي فعلر على أن يكون لنفسه » )٠١(‏ . غير أن“ هذه النبرة 
الفردية هي نبرة الاغتراب والتولحد لا زيرة الفتوص . وهو ما دفعه 
إلى آن يرى ني الناس الكمتل متوحدين آو نوايت في جتمع النقائص 

والفساد . 
وعلى أية حال » فان" ابن باجه يرى أن" الاتصاف بالفضائل 
الشكلية آم بدهي وضروري تي الإنسان الكامل . حيث يقول « لذلك 
كان الإتسان الإفي ضرورة فاضلا" بالفضائل الشكلية فإنه إن لم يكن 
فاضلا" بده الفضائل وخحالفت النفس” البهيمية فيه العقل » كان 
ذلك الفعل” ما ناقص] آو عروما أو لم يكن صلا“ . » )۱١(‏ . ولكن 
هاءه الفضائل ليست غاية تي ذاتها . بل هي إحدى الوسائل الضرورية 
الو صول إلى السعادة القصوى الي لا بمكن بلوغها من دون الاتصال 
بالعقل القعال . يقول ابن باجة تي ذلك « وإذا بلخ الغاية القصوى ٠‏ 
وذللت بان يعقل العتول” ابلموهرية ... كان عند ذللك واحداً من 
تلك العقول » وصداق عليه آنه لي فقط . ٠‏ (۱۷) . وعلى الرغم 
من آن" اين باجة قد تخقف من مركزية الإنسان الكاملى الي نراها 
عند الفاراني » إلا“ أن" هذا ل يتمئنعه من القول اطبا إنسانه الكامل : 
) کو" سان وکل" موجود کان فانسد" حول > وبوجو دك صار 
أولتك موجودين وبوجودك ولا" صرت آنته کائتاً . » (۱۸) . 
NAA‏ البنية الجمالية |١٣‏ 


فلا" فضل لحد عليه » وله الفضل كاله على ايميح . ` 
الشكل الفردي : وبالنسبة إلى الشكل الفر دي ء للإنسان الكامل“» 
فيمكن التوكيد أن" الاج من أوائل الدرين. تمثتلوا عملي ها الشكل › 
قکانت جام ممارسة فعلية له - وي آحبارہ واشعارہ ما یؤکتد أن" 
الرجل كان يہدف إلى التجرد ما هو مادي وشهوي › وأنه کان 
يحاول العيش بمخيلته - بحسب المصطاح الإسلاءي - ويا فقد' كان 
قله خلاصا فردياً له من عالم الظلمة والعدم . وكأن" نحصومه قد 
سدوا إليه بحدمة جليلة حين صلبوه ! . والتق أن" الحلاج واحد" 
من أطرف المحاولات الصوفية الفردية للعيش ني العوالم الروخانية 
والنورانية › مع ابتادال' كل ما هو جسماني وظلماني . يقول « الفراش 
يطير حول المصباح ويعود إلى الأشكال › فيخبر هم عن الحال بلطت 
المقال ء تم مرح بالدلال طمعاً قي الوضول إلى الكمال . » (۹) . 
وبقول ضا : 
خحاطبني ال“ مسن جناي 
فكکان علمي على ساني 
وخصتي اللته واصطفاني )٠١(‏ 
وعلى الرغم من أهمية الخلآج »› بالسبة إلى هذا الشكل › غير 
أن" المنظر الفاسفي له هو الشيخ الرئيس ابن سينا الي كان اهتمامه 
القلسفي منصبا على معابائة النفس وكيفية حلاصها من سر المادة ء 
وما تفرضه من شهراتټ حسبية زاثلة 1 
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إن" السعيد المحقيقي › عئد اين سينا »> هو من استطاع الاستعلاء 
على بدنيته »> وجاور الروحانيات مصلا" بها بنفسه الناطقة أو عقله 
المستفاد . يقول ني ذلك « السعداء الحقيقيون يثالفون بالمجاورة .> 
ويعقل كل" واحد منهم ذاته وذوات ما يتصل به . ویکون 
اتضال بعضها ببعض لا على سبيل اتصال الأجسام ... ولكن على 
سبیل اتصال معقولِ بمعقول . )١١( ٠‏ .. ولخصص ابن سينا اسم 
الإنسانية. بأو لعاك السعداء أو الناس الكىمعل . أما الناس الذين يعمجزون 
عن الاستعلاء على ابدام ( ولا تسلعفهم قواهم ي السعي إلى المعرلات 
المفارخة أو الروحانيات › فلا يصح أن بطلق عليهم اسم الإنسانية. 
الذي يقترن عند ابن سينا » بباوخ الكمال الإنساني اطا الذي هو 
السعادة الحقيقية . يقول : « الناس المستحقون. الاسم الإنسانية هم 
الذين ييلغون ني الآنحرة (ه) السعادة القيقية وهؤلاء على مراتب 
أيضاً »> وأشرفهم وأكماهم الذي عص" بالقوة النبوية . . 

والقوة النبوية ها حواص ثلاثة قد تجتمع تي إنسان واحد »> وقد 
۷ تتح »> بل تعفرّق 4 (YY)‏ 1 هذه الخواص › فالا ون متها 
هي قوة الحدس الي تعود إل الاتصال بالعتل الفعال . وها الاتصال 
« ون" کان اليا ادرا فهو ممکن غير ممتنع » (۲۳) ٠.‏ 

وتمعاتتى اللمأاصة الثانية « بالحيال الذي لاإنسان الكامل المراج . 
وفعلل هذه اللاصّة هو الإنذار بالكائنات والدلالة على المغيتّبات )١ ٤(٠‏ 


+ - الآسرة هنا لا تحني اليو م الآشر أو يوم القيامة » كما في الدين الإسلامي ٠‏ پل 
تعني لآل إل الكمال الإنساني الطلق . , 
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ويكءن السيب في معرفة ذلك في اتصال النفس الإنسانية ينفوس 
الأجر ام السماوية . أما اللناصة الثالثة فهي تغيير الطبيعة (ه٠)‏ . حيث 
یغد کن الي أو الإنساف الكاملى عامة > با بمتللث من قوى نقسية » مى 
أن يؤر ني الطبيعة > فيغيىر تجراها > ویحلد ث فرها أمورا ححطيرة 
كالصواعق والعواصض والزلازل والبراكين ... الخ . وينطق ابن 
سينا » ني هذه الحاصة » من أن « من شأ الأنفس أن تحدث متها 
في آیدالپا حرارة" قوية بالفرح تكون سبياً لدع كتير من الالام › 
وبرو دة" قوية الم واللبوف 7كون سبياً للامراض يلى للهلاك » )۲١(‏ . 
وعا أن الأمر كلاف بالسبة إلى علاقة النفس بالبدن »› فام لا تكرن 
تللث هي الحا بالنسية إن علاقة الأنفس الكاملة بالطبيعة . هذه الأنفس 
الي تتلاف قوی تتجاوز آبداتہا 1 . 

وغي' عن البيات أن" هذه اخراص لا تحدث إلا بعد الاستعلاء 
على البدن والاديات كافة . فقي ذللك يكمن الكمال وتكمن السعادة 
د فسعادة النفس في كال اتبا من ابلحهة التي تخصها هو صيرورتها 
عا ےا ء وسعادتها من جهة العلاقة الي بينها وبين البدن أن يكون 
ها اطيثة الاستعلائية . » (۷ . 

ان اہن سنا لا يعس آمالا اجتماعية على إنسانه الكامل . بل إن" 
هذا الإنسان لا يدف إلا إن سعادته ولذته هو . فكماله الإنساني 
الط هو حلاص فردي له من ظة هذا العالم المادي . سواء أكان 
ذلك على صعيد الطبيعة أم على صعيد المجتمع . فهو لايسخر قواه 
الإعجازية من أجل الاشعرين . فالالحرون لا يستحتون اسع الإنسانية 
صا“ . وعلى الرغم من أن" احلاص الفردي هو الأساس, ني هذا 
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الإنسان » إلا أن ذلك لا يعي انتقاء الحانب الاجتماعي عه . لايد 
له من الاحتياز على الكمالات الإنسانية كافة › الي هي حون هذا 
الكمال الروحاتي . أي لابد له من الاتصاف بالمضائل الأخلاقية . 
بل [ته صف بہا في أعلى درجاتها . فإذا كان هدفه فردياً حلاصا › 
فإن“ هذا لا يعي إهماله لا هو اجتماعي ‏ أخلاق . فلقد ت ختزيه 
السعداء أو الناس الك مل من كل ما يدين على الصعيد الأخلاتي . 
er‏ المذل العليا الإنسانية » وإن تكن هواجسهم فردية . 

وإذا كات هذا الكل قد نفى مركزية الإنسان الكامل »> على 
الصعيد الاجتماعي فاه لم يف هذه المركزية على الصعيد الروحاني . 
فبقي هذا الإنسان مركز لما هو روحاني في حالم المادة والظامة. و هو 
يقرّره ابن سيعين اللي يقول بلغته الإشراقية « فمن" لم الأمر 
بكماله علم الروح ... ومن كان فلا كان نور الله المظلم . 
ومن کان نور الته المظام کان روس القائم ف‌الآڈياء وبه قامت . 
ومن كان روه القائم ني الأ ياء كماقيل كان نور الله الكا ف . 
ومن كان نور الله الكا ف كان روحه القام يذاته . ومن کان 
روه القام بناته کان هو الأنياء بوجه أنقص . ومن كانت 
الأ ياء هى بوجه أنقص كان الإحاطة الصمدية . ومن كان الإحاطة 
الصمدية كان هو الاشياء بوجه اأكمل . ومن كان ذلاك بجملته 
كان الكامل ... وكان المىكمالل لسواه ۲ )۲١(‏ . 


فالإنسان لاكامل »> بهذا المعى ›» هو من يعرف سر الروح ٠‏ 
وسر المادة ( نور الله المظلم ) »> وسر النفس ( نور الله الكاشف ) ء 
وسر العلااقة بين الادة والنتفس ( الروح القائم في الأشياء ) › ومن 
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يعرف أيضا سر الألوهية ( الإحاطة الصءدية ) . إنه من" عرف 
كلل الأسرار المخبوءة ني .هذا الوجود » وتذوق طحها وتلذ ةذ به.. 
ومن و صل . إلى. ذللك كان من السعداء الذين عاينوا الذوات اأمجردة 
وطالعود النظام القديم » وخرقوا النواميس الكونية -(۲۹) .. وني 
ذالكف ي الكمال الإمي .ني الإنسان الذي يخدو. هو الأشياء والأشياء 
هو » كما يغدو هو الله »> والله هو , هذا ما يعبر عنه ان سیعین 
بقوله « من یول الد لله على کماله تي عيده يدل ي زمرة الكمتل. 
بل الكامل هو الذي يةول الح د له على ت وعلى م وعلى ك ¢ °7( . 
وبصرأف النظر عن هذه الأبحرف الرموية المستغلقة عليتا والمفتوحة »› 
کا نعتةد » ءلی مُریدې آبن سبعین »› فإ" الرجل يرى أن" الكدال 
الإنساني يكمن قي حاول الكمال الإلي ني الإنسان . 

ولا تكجلل فظرة ابن سعين إيى الإنسان الكاملى » من دون 
الوقوف جد رسالته ني إنوار الي الي هي » ني حتيتتها » رسااة 
ي آنوار الإسان الكامل التمثل يشخصية اللي الكريم . 


یری ابن سعين أن للتي" حمسة وثلااين نورا » هي طفاڻه 
الي يمز ا من سواه . آما هلیه الأنوار > ٣هي‏ ۱ سور عر ته « 
اسم نور الغاية ' الإنسانية ٠‏ م نور الإدراك » ثم" نور النبوة > لم 
فور النشآة » ثم" نوو السابقة ‏ ثم فوز التشريف ٠‏ ثم“ فور التدل '» 
م فور الركيب ٠‏ لم نور اأواد » ثم فور الحاقة ثم“ فور التربية > 
ثم فور الانتقال ء ثم“ نور النهاية > ثم نور القضمن »م٠‏ نور العادة 
فور التسحير › 2 نور الاتباع › م الأواحق » م فور ابلاه 
م" فور اللجطابة ء م" نور المةايسة »› م" ثور التفضيل ٠‏ ثم .نور الإلحاطة » 


س 
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نور الحتصار » م لور الكشبف » م نور المرركية » مم أور 
اة الكبرى > ثور الانفراد › م نور الذ كر والعلامة »> ۳ 
نور العلانية ء ثم نور اللحصوصية تي أوأل حاله » ثم نور اير المحض > 
ثم نور اللواء ء م نور العبودية . » )۴١(‏ . 

وعلى الرغم من أن حدود هذا الفضل لا تشمح بشرح هذه 
الأنوار » فإنه لايد من شرح بعضها 1١‏ يتعلى بالحمالي ف الإنشان 
الكاء لى . 

شرح اسن سبعين نور الغاية الإنسانية بأنه الإسراء إبى "حر العمارة 
الروحانية والحسهانية . أي باوخ الكمال الإنساني المطاق ونور الإدراك 
بأنه إدراك الله وإبصاره على أي نوع كان» ونور النابتة بأنه الأول 
في الوجود » ونور الماد أنه واحد الله تي التخصيص ٠‏ والشفاعة 
تدل" على ذللكف »> ونور البر المحض بأنه قد استعلى على شهواته ٤‏ 
ونور اللواء بأنه ياشر مجدّه يوم القيامة ... أما نور ااكائة العظمى 
فهو الذي بکشف له عن جلاله في التک یل والتححايد والتيم FY)‏ 


.... الخ . 

وفبل أن نغادر هذا الشكل > ني الإنسان الكامل » لابأس من 
الإشارة از أن" ان سبعین یقرب ي إنسانه الكامل من الشكل الكوني › 
و[ يکن ينتهي > بعامة » إلى الشكل الفردي . فالمركزية الروحائية > 
عنده » ټکاد ل إل مركزرية كولية . غير آن“ لاص الفردي 
بتي السمة العامة لإنسانه 'الكامل '. 

الشكل الكوتي : ٠‏ مكو الول إن" الشكل الكوني يدبن لاشيخ 
الأ كبر ابن عري وتیاوره » حيث ارتفع أبن عرلي ب[ێسانە 
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الكامل من المستوى الاجتهاعي والفردي إلى الستوى الكو في وکانه 
رای آن" حديد هذا الإنسان عا هو اجتماعي او فردي ء إعغا حو 
تقزم له > فجعل منه ذا عركرية كونية . ود أثر اين عري فيمن 
جاء بعده من المتصوفة »على هذا الصعيد وعلى أصعدة أحرى . 
ولعل“ الحيلاني من هم" القائلين با قاله ان عرفي ٠‏ فيا ص" الإنسان 
الكاملى . 

يقرّر الشيخ الأكبر أن العام الق من أجل غاية عد دة ء وهي 
الإنسان الكاءلى . فهو العلّة النظرية في وجود هذا العام » وهو الغاية 
التهاثية منه . يقول ابن عربي ثي فلك ١‏ لما كان المقصود من 
العام الإنسان الكامل كان ءن العام أيضا الإنسان الحيوان المشبه لاإنسان 
الكاسلى في التشأة الطبيعية . وكانت الحقائق الي جم عها الله في الإنسان 
متب دة في العام . ٠‏ (۴۴) . فهو المعادل الموضوعي للعام ماهية وقركييا 
حیث جمم التاق کلتها في ذاته ۔ فكل ما تفرق تي هذا العام الجتمم 
ني الإنسان الكاءبل . غير أن له أفضلية” على العام لا تكمن في كونه 
الغاية النهاتية من الاق فحسب » بل تكمن أيض) ي كوته ختصر 
احق" . لته الحق واللااق معا . ومن ذلاف جاءث تعبيرات ابن عرني 
المتعد دة والعبسرة عن هذا المحنى » من مثل : امختصر الشريف › 
والكلدة الحامعة › والنسخة الكاملة ... الخ . يتول « فااعالم ختصر 
احق“ » والإنسان الكامل عتصر العام والحق . فهو نقاوة المختصر . 
أعي الإنسان الكامل › وأما الإنسان اليوان فإنه محتصر العالم . » .)“٤(‏ 

وإذا كان العام قد جد يالإنسان الكامل » فإ الق" قد عرف 
به أيضا . فاولاه لا عرف الله . إذ إن" المعرفة بالله تةعضي إمكانية 
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روحانية متميزة لا يستطيعها إلا الإنسان الكامل ١‏ فإن الله لا حي 
آن يعرف م وکن أن پعرفه إلا من هو على صورته . وما أوجد 
الله على صورته أحدا إلا الإنسان الكامل . » (هم) . وهو ما ڪعاه 
ذا مركزية کونية یره من سواه . فهو ظل اله ونائبه حیث ه یکون 
احق" لساتّه وجمیع قواه » (۳) . وطذا لا غرابة في آن یکون عل 
بقاء العام واستمراريته » فضلا عن أنه عالة وجوده التظرية وغايته 
اللهائية . « اعام" آن" الإنسان الكامل عد الساء الذي يمسا الله 
به وجود السماء آن تقع على الأرض > فإذا زال الإنسان الكامل 
وانتتل إلى البرزخ هوت السماء . ١‏ ۴۷) . 

وبتاز الإنسان الكاملل أيضآً بصفة الوحدانية »> حيث إن كل 
شي ء تي العام مۇلعف من زوجين إلا هو . فلا حاجة به إل غيره . 
لأنه يقوم متام الحداعة (۳۸) » على حين آن الحماعة بل االكون كله » 
لا يوم إلا" به . وينبغي الإشارة > قي هذا اأيجال » إل أن اين عرفي 
لا صصص الكهال الإساني المطاق بالرجل دون المرآة . بل المرآة ء 
عنده ٠‏ بها أن تصل إلى هذه الرتبة »> شنا شآن الرجل . « كل 
ما يصح أن يناله الرجل من المقامات والمراتب والصنات كن آن 
رکون لن شاء الله من الساء »> کہا کان لن شاء الله من الر جال » (۳۸). 
ومثل هذا الطرح لا نلحظه إلا عند الشيخ الأكير . 

وبذللك » غإن" ابن عربي قد نظر إل الإنسان الكادلى ءن ثلاث 
جهات وهي : جهة الكيان الوجودي . حيث إنه ابطانب الإلي من 
الإنسان » أو ا مانب الإنساني من الله . وتكن الهة الثانية في كوته 
الصلة بين الله والعام . آما الثالثة فتكمن ني النظر أيه من جهة العرفة ء 
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-حث يدرك الإسان الكاءلل إنسانيته الحامعة للصفات الإفية وللصفات 
.الك سية . للعالم .» ويادركه كون هذه الإنسانية جي مركز العام وأصل 
الوجود والعالم الصغير الدي باحص م كات العام الأكبر ر۹") . 
إن" العرق بين الإنسان الواقعي والإنسان الأسطوري » أو بتعبير 
ابن عري ٠‏ بين الإنسان الميواك والإنسان الكامل ليس فرةاً قي النوعية . 
بل هو فرق ني ا الكمالات الي ناا ا کل" متها . فال حين 
يصل التاني إن نيل ااكمال الإنساني اطق مشتملا على ااكمالات 
الأمحر ى كافة > يراوح الأول بين الكمال المادي والأكمال اللمحنوي . 
أي ينحصر ني حدود الكال اميد . غير أل إمكانية باوغ المطى 
قائمة ‏ تي الإنسان اليوان . ١ا‏ يعني أن" ابن .عرهي يفترض أن كل 
إنسان Af,‏ آن بكرن كاماا » من حيث الإهمكانية » وإن يكن قد 
رأى أن الذين قد باخوا هذه الرةبة بالفعل هم الأنبياء وأقطاب الصوفية › 
وأهء هم على الإطادق » التي الكرج عمد" ء فهو الإنسان الكامل 
الذي لا کل منه )٤١(‏ . : : 
إن“ هذا الطرح نفسه نالبحظه' عند ابلميلاني الذي بضرح بان“ 
١‏ منتى لفظ الإتسات ااكاملى حيث وعم ني مؤلفاتي نما أريد به 
سیدنا. دا صل الله عله وساسم تادا اد4 الأدل واه الأكمل 
الأسنى . » (ا٤)‏ . عير أن فلاف لا يودي إن أن 'ابميلاني تفي 
إدكانية إإكءال. (لإنساني اطق عن اليشر . بل إنه يقر هذه الإءكانية 
وخللث ثي قواه ي النوع الإنساني « إن أفراد هذا النوع الإنساني كل" 
واحد »نهم نسخة لاتجن. بکماله لا بغقد ي أچمل. متهم ما ي 
الآلحر شيء .إلا" بحسب العارضى ... و٠ى‏ لم محضل العارضن 
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قهم كمراتين «تقابلتين يوجد في كل واحدة منھما ما يوجد 
ي ا . ولكن منهم من تكون الأشياء فيه بالقوة › ومنهم 
تكون فيه بالفعل وهم الكدّمّل من الأنبياء والأولياء . ثم إتّهم متفاوتون 
في الكمال . متهم الكامل وإلإكمل . » )٤١(‏ . 
ولا اكاد. تجد احتلافا بين ابميلاني وابن عري + إلا تي الاسهاب 
والشرح »› وهذا لانرى بنا حاجة إلى استعراض ما طرحة ابميلالي غير 
أن" هذا لا يعتع من عرض بعض ماقاله » في خلا › ا سح الشکل 
.الكوني » اإلإنسان الكامل أ كر فأكير . 


اقد سلف القول بان" ابن عرلي یری أن هذا الإنسان هو قشر 
ألحق" والدلتق » أو الله والعالم . وهو ما يمصتّل فيه الحيلاني ٠قرراً‏ 
« .أن" .الإتسان الكامل مقابل" بلعميع. الحقائق الوجودية بنفسه . فيقابل 
الحقائق" العاوية بلطإفته ويقابل القائق السغبلية بكثافته )٤۳١( ٠‏ . .م 
بفصّل القول ء ني هذه المقابلات » . فيكون العرش مابلا“ بقلب 
الإنسان الكامل » والكرسي بإيته > وسدرة التهى بقامه > 
والقلم ٠‏ الأعل بعقله .» واللوح المحفوظ بنفسه »› والعناصر الأربتة 
بەلبنعه › واطمیولی یفابلیته > والباء بجيز هيكله › .. . وھکڈا حتی 
بستنفد الموٴجودات كافة » إا فيها امن" والشياطين والثغالب 
وا »ران والبحار والرياح . .. الخ (٤ئ(‏ . و آنه كلللك فلا غرابة 

في آن يكوؤن « هو القطب الاي تدور عليه أفلاك , الوجود من آله 
ا3 ار »> وهو واحد" مل کان وود “إلى آبد الآندين .تم“ له 
تس ف ملابس وبظهر. ي . کنائس فى به باعتہار ”اباس ولا 
ad‏ په باعتا لباانر انحر › فاسمه لأصلير الذي و ل 
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عمد" » )٤٥(‏ فالحقيفة المحمدية واحدة ومتعدادة تي آن معا . إنْها 
واحدة من حيث المعى » ومتعدّدة من حيث الأشكال والأسماء . 
وما الحتيتة املحمدية ١‏ عتد ابليلاني » سوى ابوهر في إنساته الكامل. 

ويرى ابليلاني أت لإنسانه الكامل ثلاثة برازخ ومقاما . أما 
البرزخ الأول فهو برزخ التحت ى بالأسماء والصفات الإمية . أي 
المحرفة المط 7ة بالله . والبرزخ الناني هو برزخ الرتائق الإنسانية يالحتاتق 
الرحمانة أي الامللاع حلى ساثر المغسيات . والثالث هو برزخ 
التتوعات الاكية قي انحتراع الأمور التدرية . وبه يعمكن الإنسان 
اكا لى من خرق نواميس الطبيعة ٠‏ فيأتي بالحوارق . وهذا الرزخ 
يداي با'ضرورة إن الاتام المسمى ياللحتام والموصوف باب للال 
وال كرام ء وليس بعد ذلك إلا الكيرياء » وهي النهاية الي لا تدرك > 
ها غاية )٠(‏ . وبذللك یکرن تد باخ آتصی ما کن آن ییاه کان . 
وجو ما قاله ابن عريي › والصار النونوي (5۷) › وما سؤف يتو له 
امن تقب البان المتوفى ء في الترت الحادي عشر الممجري › وذللك 
إذ يتول « أوقفني الحق' على بساط السطبية وقال لي : الإتسان الكاسل 
طب الشآن الإلمي ء وغوّث الآنر الزماني . ول ما تلم له : 
التصريف في قر تفسه حى بياخ الأشد“ » ثم سام له ما وافته 
من آقطار الأنالع » ثم أستام له الأرض ء ثي يسم له الاك » 


F۴ bh‏ ۾ ا 


م يمجع له املك والكوت . وهذا هو النائب الرحماني . » 4۸3 . 
وغي" حن البيمات أن" هذا الشكل الكوني لا ماو من موقف 
أيديو لوجي من الواقع الاجتماعي . حيث تم" الاستعلاء على ما يعانيه 


+» 


الواقع ٠ن‏ تفرتة واض وال ولا مركزرية وبلش وفساد . نالاسان 
الك لى هو الك ١ة‏ الحامعة ي زمن التفرقة » وهو هو الرحى في ز٬٨ن‏ 

اليطلش )٤١(‏ وهو الدينة الاضة (١ه)‏ في زءن الساد » وهو الءلي 
في زمن الاضسا<ل والتشتت وال مركزية ال رادي 


وحلى الرخم من أن E‏ ٠ن‏ الواتع »› 
إل أن فيه ملمحاً ثورياً يرلض الواتع اأ ي جاوزا إياد وتضب 
اتاضل الأستلوري . وهو ولف" يكن أل ثورية واجتاعة وأكة 
أسطورية وطرباوية ما طرحه الاراتي »> ييتى موتا له ق 
الأنا. ببوأوجية س التورية . 

تلك هي الاس کال التلاثة الي تتمظهر با الإنسان الال » 
ي اکر العرتي - الإسلامي ١.ومي‏ أشكال متعاثبة تارج] د دلي 
الصعرد النظري - لى الحو الذي عرضناحا فيه » كما أنها مترامنة 
من حبث اأسيرورة النارغعة > مع تفاوت ني الثروع واطيمنة هذا 
الاكل أو ذاك . 

ونصل إلى تحديد السمات العامة المشركة فمذه الأد كل » بعد 
أن ترا » يليجاز » إن حصوصية كل" منها . وذاك كيا لايد متها 
قي اشحاءيد ابمحمالي لاجنسان الكا لى في هذا الكر . مع الإشارة إن 
أن هذه السمات هي المحلّدة كال الإنساني اللطاق . 

السمات الكمالية العامة : آما تلف السات هي : 


١‏ - إنة الحتصر الروحاني أو الإلمي عنصر أساسي › ني الإنان 
الكامل ء يتاتى له من الاتصال أو الاحاد بالعاتل العال أو العام 
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النوراتي . وهو عنص كسب بالإرادة والتحخصيل » من حيث 
الميدا . 

٣‏ - إن" الاستعلاء على ما هو مادي وشهوي من احص حصائص 
هذا الإنسان . حث بتكن من التحرر من أثر الطبيعية المادية ‏ 
الظ'ءانية الي .تنصاج ها الكاثنات الأرضية . وهذا الاستعلاء لا يجعله 
مسطبرآً على مادیته. فحسب . بل عله ایض آعہق درا کا واستیعاباً 
لا هو مادي ولا هو روحالي ثي الوقت نفسه . إذ إن المادة محجاب . 
ومن" يتر منه تلك أسباب المعرفة الحقة.. 


۴ إن" تيل الكمالات الادية والمعنوية هو آم" لا غى عنه 
في ياوغ الكسال الإنساني المطاق . وذلك على الرغم من آنه هذه 
الكمالات ليست شرطا لازبا لذلك الكمال .غير أن" عدم الحصول 
عليها هو من الوانع الي تمنح حصوله › فهذا الكمال لا محصل إلا 
بعد تللك . وهو ما ميل على اللاب الاجعماعي ني الإنسان الكامل 
الذي هو إنسان اجتماعي فاضل أولا“ » ومن ثم هو إتسان روحاقي 
أو .اي . وهذه من المسائل الي لا حلاف حوها بين .الأشكال الفلاثة . 
فحى الشكل الفردي يرى أن“ الاحتياز على الالضائل الاجتماعية 
من الأمور الي لا غين“ عنها ني هذا الإنسأن . وبشكل عام عكن 
التول إن الراتيبية ذات أهمية ي" هذا الخجال . حيث إن باو 
الكمال الإنساني المطاى يعي الوصول »> عبر مراتب الكمال > إلى 
آنحر مرتية كمالية . مع .الإشار ة إبى أن“ الإنسان إلكامل يشترك مع 
الأنحعرين من ذوي الكمالات المادية والمعنوية في أفضل ما يتصفون 
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به . فاتصافه بالنطمائل الأحلاقية » مثلا" » هو ي الدرجة العليا من 
الاتصاف . 

٤‏ س إن الناعية الاجتماعية أو الروحانية أو ال© کرنة هي من 
السمات الي مجعل من الإنسان الكاء ل ذا مركزية مطاتة . نهو المحور 
تي العام الظماني » مثلما أن الذات الإهية هي المحور في العالم التوراتي 
ما يعني أن ابعانب اللحلاصي ذو آهمية کبرى تي هذا الإشسان . 
فو جو ده يعي تحلاص اجتماعا من الظم والقساد > أو لاص فر دیا 
من اسر الادة والعدم حلاصا كونرا من النشيو والاغتراب 
وکل" م عر من طاتات الإنسانية . إن هذه الناعاية الحلاصة ي 
اة الأول » تي الوجرد الاضل للإنسانية . وهو ما يؤدي با'ضرورة 
إن أن يكرن الإنسان الكا لل عضرا ريا أو إماما أو قا أو 4ا 
أو كائلا يستحق" اسم الإنسائية . 

ه ‏ إن الإنسان الكاءل هو المعادل الموضوعي الإنسانية أو 
للق كاة" . وهو الصاة بين الأرض والسماء . إذ إثته الأوحد 
الذي مجمع بين العام المادي . والعام الروحاني » أو بين المق واللى › 
فيكرن ,ذلك أهاا" لأن يكرن الصلة بين هذين_ابطبين » وهو ما 
بجع له رح نهو دونه من الناس ؛ أي زحما بالبشر كابة . بحرث 
إنه يعرف الطبيعة الي هم ايها ؛ ويعرف تأثيرها فيهم ,> فلا يظ م 
ولا ييطش . وإن فعل فامة ما . غير أن بطشه يبتى إذا رحمة . 

تلك هي السمات العامة المشتركة » بين الأشكال الثلاثة › الي 
تظم الكمال الإنساني الطاق . وهذه السمات هي .المادةٍ الأون )ا 
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هو جمالي ي الإنسان الكامل . ولولاها لا تيسّر لتا أن ننشىء هذا 
الصل . فليس كل ما هو معرني أو أيديولوجي کن أن یکون ذا 
مستوی جمالي . 

إن عة تدانعلا“ بين الال وابحمال ني الإنسان الكامل › في 
اکر العربي - الإسلامي » فهو جيل باعتبار » وجميلى باعتبار 
آنحر . ويستحيل الصل بينهها » تماما كما يستحيل النصل بين ابخلال 
وابلامال قي الذات الإهية . ولا غرابة في ذلك > فالإنسات الكاء لى هو 
الإنسان الإلمي آو النائب الرحماني آو ظل' الله . غير أنه عكن التوكرد 
أن املال يرتبط تي الدرجة الأول بابوهر الإفي من الإنسان الكامل» 
على حين يرتيط الال »> ي الدرجة الأول أيضاً » بال حوهر الإنساني 
منه . من دون آن يعني ذلك عدم ارتباط کل متھما بہذا الوهر 
آو ذاله . وعلى الرغم من استحالة الفصل بينهها › فإنتا مضطرون 
لذلك ء للواع بتحيثة عضة . 

الجلال : 

إغا كانت الذات الإفية هي الشل الأ فى للمجلال عامة » نإ" 
الإسان الكا لل هو الئل الأحلى اللجلال الإتساني خحاصة . فإليه ينبغي 
آن تتوجّه أنظار البشر › للتخ ص جا يشوبهم من تقاهة وغدودية > 
وهم“ ني سجن المحسوسات . فهو المعيار الذي ينبغي عليهم أن 
يقيموا به وجودَهم التيمي > وأن يقوموه أيضا . وإلا" فإن" التفاهة 
سوف تشملل السيرورة الإنسانية عامة . 
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ولقد مر بنا > في فصل سابق (ه) » أن الفكر الحمالي العرلي _ 
الإسلامي يذهب إلى عديد الحلال بأنه الكمال المتصف بالعظة 
والمجد » من حيث السمات الموضوعيه . وإذا ما نظرنا إلى الانسان 
الكامل > من منظور هذا التحديد . فان کونه جليلا يېدو أمراً 
بدحياً لا مشاحة فيه . بث اتتصف بالکمال » ني أعلل مستوياته > 
واتتصف ماله أيضا بأعلى مستويات العظمة والمجد والكيرياء > 
على الصعيد الإنساني . يقول ابن عريي ني ذلك ١‏ لم يبق ني الإمكان 
شي الا" اودع فيه في آول متته ومبانيه حى بَرَر عل غاية اکال 
وظهر ي البرازخ بين الجلال وواللعمال » )٥١(‏ . 

ولعل“ أولى السات الي تحدّد الحلال فيه هى الاستعلاء على 
المادي والشهوي بي الطميعة الإنسانية . أي أن" استعلاءه على طبيعته 
لمادية هو ني ذاته ملم جايل . إذ إن ذلك غير یسر بسهوأة . 
فهو محتاج إلى عر ية نادرة › وإلى «كابدات متعدّدة ومتنوعة »> وإلى 
مجاهدات عةاية ونفسية » يستطيع بها أن يرى اللداثذ وا مسرات والشهوات 
السسية أمرآ ميحذلا لا يليق بمن نر وجوده للروحاني المفارق والعوالم 
المجردة : 

لفد أكد كل من" عدت ني الإنسان الكامل » أن“ المنكوح 
والاً كول والمشروب من الأهور الي لا ہم ها هاءا الإنسان » ولا يرى 
فيها لته المنشودة . وهذا فهو يأتيها على مضض وحذدر » وبا يكمل 
له قا بدنه . 


« - رأجع الفصل الثالث > فقرة الجلال > من هذا البحث . 
ea‏ ١البتية‏ الجمالية مء 


وحين يئيسر له ذلك »> يكوت قد دحل مرحلة الاتصال والاحاد 
بااعتبل الفحال أو الروحانيات عاءة . وهي المرحاة الى يتآاكد فيها 
ذلك الاستعلاء » ويتأ كد أيضاً ابجوهر الإهي فيه . حيث بتحول إلى 
شخصية إهية فضلا عن شخصيته الإنسانية . ونى فللك يكون جلاله 
قد اكتسب صفته الإخية . وهو ما معاد « الرئيس الاي لا يرؤسه 
إنسان آنحر أصلا » وهو الإمام » وهو الرئيس الأول للمدية الفاضاة > 
وهو رئيس الأمة الفاضلة ورئيس المءورة من الأرض » (۲ه) › 
بتحہ ٧ر‏ الفارأني 

وعللى الصعيد الفردي - الاجتہاعي يتيز الإنسان الكامل بآنه 
يشنرك مح الاخرين بأفضل ما لديہم . فهو ليس كرياً أو ريما 
أو جسورآ » أو فاضلا › آو قوي العزبة > أو عادلا“ ء أو يرفض 
اأظلم ويقاوهه » فحسب . بل هو ي الأءروة ٠ن‏ کل هاه . حبث 
« قسنمو نفسه بالطيع إلى الأرفع » )٥۳١(‏ . فاتتصاف کمالاته » على 
هذا الصعاء » بالعظمة واليجد من الأمور البدهية فيه . والق” أن“ 
ابلحلال بعامة لا يتوم إلا فيءا هو نادر واستئنالي وغير عادي . فالشيوع 
والعادية من السمات الي تنح وجود الملال بها . وهو )١‏ كان المكر 
العرني - الإسلامي يعره جيدا جعل ٠ن‏ إنسانه الكامل شخصية متفر دة 
ونادرة وغير عادية . فهو حين يتنصف بااكمال للمادي يتصف 
به ي أعلى مظاهره . حيث إن قواه الظاهرة والباطنة »> فضلا عن 
أعضائه » تعمل بآفضل ضشكل ”كن › وحن يتصف بالكهال المعنوى 
یتصف به ثي نوع من العظمة واأمجد » كذا هي الحال بالنسبة إلى 
الكمال الإذساني المطاق . ومن كان لى هذا الحو ء كان أهلا لأن" 
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کون رداء الجی کیا يفول ان عرني ١‏ الكبرباء رداء" الحق ولس 
سواك» > فإن“ الق تردّى باك إذ كات صورته . إن الرداء على 
صو رة المرتدي (4) . او عع آنحر : إن الإنسان ااکامل ENT‏ 
جلاله من اللال الإشي . غير أن هذا الاستداد ايس عضوياً أو 
طبيعياً جاء ٠ن‏ دون حاو لة أو مجاهدة . بل إن السو الدالم إلى الأرفع . 
ف هذا الإنسان » هو الدي جعل مته كاملا“ > ورداء للحق . وإذا 
ما ترقمنا عند عبارة ابن عرلي ١‏ الكبرياء رداء الحق وليس سواك + > 
فن مسالة الحلال ني الإنسان الكامل تكون أوضح . فالحق يتردى 
باکیر: راء » أي باعلال » وهله الكبرياء »> على مستوى الحاق » 
23 تخد شکل الإأنساك الكامل »> وهو )١‏ يودي بالضرورة إلى أن هذا 
الانسان هو جلال الحمال الإفي بنجو أو بانحر . نإذا كان المحلال 
الإمي المطاتى حاص باله وحاه »> لبس لإنسان فره «دحل › إن جلال 
الال وجمال الحلال الإميين اللذين ها ذراعا الحلال اطق إ 
انا إن صح التعبير -- يتخذان شكل الإسان امل في جلاله 
وجماله . وعا أن" الآمر كذاف »> فلا غرابة ني أن تسب اليه 
الحوارق ومحرفة ايبات ٠‏ والاستعلا۔ على الشروط المكانية وار ءانية. 
حيث انه قد حصل على نور المكانة العظمى الي هي ااكشف عن 
الال فه > بحسب اب سعين » أو إثه « وصل إلى الام المسمى 
يتام والموصوف باللال والإ كرام ۾ )٥٥(‏ » مسب الحیلاب . 

رن هذه الصقات الموضوعيه ني جلال الانسان الكامل تفرض 
نفسها على المجتمح أو اللحاتى كافة » من حيث المشاعر والمراقف . 
فيقانون به ریسا آو إهاء] أو قطياً ›» ويو فون أه» حقه ٠ن‏ التعضم 
والإجلال (“ة) > فتكون الرهنة عور المشاعر نحوه > والانقياد 
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عور المواقف . ولا يخمطه حقتّه أو یناوثه « إلا" کل ذال يث 
عاهر » (۷ه) . إذ إن ااشكل الطيعي للعلاقة يالإسان الكامل ۴ 
الرهبة منه والاتصياع له > والإحساس بااقهر عوه . أو كما بقول 
اج عرى « فلت رزةت الور الأهى أت إذ ذاك سلطان' العالين 
E‏ | تین . الو جود" لحت فهر ك و بأساث وأمرك « )°۸( . 
مع الإشارة إلى أن هاه الرثاسة لاتتأتى له من الاتفاق حوله . بل 
تات له من كونه الأةضل والأعظم والأاسی › مما فيه ٠ن‏ صمات 

e‏ بأتيه . ETT‏ لا يستعايعها غبره . [ذ إن" 
اعمال قد نظر الله « ايها بأحلة البهاء و أقعدها على ٥ر‏ الال . ۾ )٥۹(‏ 
ها هي اعمال كاملة جمياة ذات ملمح جلالي ١ا‏ فيها من 
عظبة وعد . وهی کاو رور 6 ن کل ٥‏ برتط بالشر 
والة-ح . حيٽ يرى المارابي ب إنسانه الكامل « مؤاتياً اكل ١ا‏ يراه 
حس.ا وجلا . .. صعب ١‏ السياد إذا دعي ال الحور وإلى الفبيعح . )١١(»‏ 
و ری فيه اإکره‌ای د کارها بالعایع اکل 1١‏ هجن ویشین . » )٩٩(‏ . 
غبر أن الإإنسان الكامل لا يوم بأء» الأعدال الفاضاة اليمياة من 
أحل الرلاسة و أي غرض دتيوي . فهو لا يتوستل ما من آجل منفعة 
مادية أو معنوبة ء خاصة أو عامة . بل يتوسل بها من أحل يلوع 
الكمال الإنساقي المطلق الى هو السعادة المصوى الحقيتية . فهذه 
العادة هي هدفه وغایته وفدب اعمال الحمياة . له راهد" عا لدی 
التةر > طاح في عالم الروحانيات . وإذا ٠ا‏ نال الرتاسة أو الللافة 
أو اللإمامة > فھو لا یفرح أو يغتبط ہا . لانها ه. ن التوافه الي وتر فع 
عن .السعي إليها . فهو « ليس يريد التحكلم عاياك ولا ارئاسة (TY)‏ 
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کا تول ان عرني . إذ « إنه الور المحض وله ٠١‏ لا عي رأت 
ولا آدن سد یت ولا حطر عل قلپب وسر & (IP‏ ۾ اک ب اس سعدن . 
وبالاك فان حصوله على نور الحا أو نور اللواء . حيث يشر ده 
ليس سوى ننيجة لجصوله على كسااء الإنساي المطلى الوص ف بااعطمة 
والمجد والكر ياء 

يتوضح ما ساف أن" الحلال » ني الإنساد الكامل » يتحدد 
باانةاط اابااية 

آ -- اخصول على الكمالات الإنسابية المءكنة من مادية ومعنوية 
وروحااية . مع باو الأدرحة ابمصوى من كلل ١ها.‏ 

ب حصبول العر فة المطلعة له > وحصول ادر ة الطاةة أيضاً ( 
حیٹ إنه يط على كل شىء اضرا كان أو غاثباً بالإضافة إن 
إمکاد.-ه 5 تع م نواه رس الطبعة 

ج - تداخحل' ابإوهرين الإهي والإنساني فيه »> واحتضاظه بها 
معأ > مع ميل واضح نيه إلى المحوجر الاي لأنه الأساس ني بقاثه 
كاما . أ١ا‏ الحوهر الإنساني فهو الأساس في بقائه ناضلا فى العلافة 
بالداتق والبشر نديد . | 

د -- كوه الشخصية المركرية الحلاصية الي تحور حوطا 
المخاوقات آو الإنسانية والي تسحقق ها الوجود الطبيعي ‏ المادي 
أو الو جود القيمي الفاضل ٠‏ أو الروحاني . فتقوم ا يمجز عنه سواها ء 
وتأفي بكل ما ميه حير الاق » ءن دون منفعة دنيوبة . وكأن" أفعاله 
هذه مي آفعال فصر رة طبيحية دمت vT‏ کماله المطاق : ولا غراية ٤‏ 


ولا شاك ى أن" حصر الال الإنساني بالإنسان الكامل وحسب ء 
لا ميل على تفي المحلال عن البشر الواقعيين › بقدر ما جيل على 
موقف أياءيولوجي - وحمالي طعا - عام ءن ممل الزعامات 
اأسراسة المتعاقبة - بدءاً من القرن الرابع المجري تقريباً - الي تزعم 
لنفسها العظمة واليجد » وهي في واقع الال تلو منهها . ععى أن" 
الارتفاع بابحلال الإنساي إلى هذا المستوى هو ني شططر منه موقف 
أيديولوجي «ءليي من الواقع الاحتماعي - التاريجي الذي جحل > 
بتقاهته وصراعاته وتتاقضاةه امختلفة > من الحلال له إنسانيا »> 
يتبغي أن يسى إلى رةه أصحاب الأحلام الكبرى من الفلاسغة 
والمحصوفة . فبالحلاال الإنساني يتمكن اجتمع من تحاوز تناقضاته 
وتمزّقه واضمحلاله . وعلى الرغم من أن" الإنسان الكامل بجماله 
وجلاله جرد أسطورة › ني نہاية المطاف › إلا“ أن" هذه الأسطورة 
- الفاسفية والصوفية - تحبل على رغبة حققية » في روس أصحابما 
على الأقل" » ني نتفي ما يعانيه الممجتمع العرلي - الإملامي من نفصان 
و ترق » منذ أن برز ت الدلائل على باداية سقو ط الإمبراطورية الإسلامية 
العظمى . غير أن ثمة إشارة لابد منها » وهي أثّه على الرغم من أن 
اللادل في الإنسان الكامل يتناقض وواقع تلك الز عامات »› إلا" آن 
صورته لا تتثاقض من حت ابوهر > مع الصورة الي I:‏ 
الزعامات أن ترسمها لنفسها . وهي صورة الحافة آو الأمير الذي 
يته حور حوله کل شيء > والدي جاء إنقاذا للرعة ءن الملاك > 
أو جاء نحمة” للحباد من رب العالين . ولا شات ني أن“ المضمون 
الأيديوأوجي للإنسان الكامل نتيض لضمون تلك الزعامات > إلا 
أن" صورةه المرسومة لم ترتدح فوق الوعي الناجز - ولم تالص م٠ن‏ 
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طبرعة لأرسحاة الاأجتماعية التارعية الى ظهرت فيها هذه الصورة»› 
عى آن الوعي التاريحبي الذي أنتج تلك الصورة لا يشكّل تطعة“ّ 
محر فة الوعي الذي کان وراء تلل از عامات 


وقبل آنه غادر املال » ينبعي الول بأنه إذا كان الإنسان الكامل 
هو المخل الأعل في اب لحلل الإنساني › فإنه أيضا المغل الأعلى ني البطولية . 
وهلا ما طر حه الشكل الاجتماعي للانسان الكادل عدیدآ . (ذ ن 
الوظفة الاجدءاعية الماتاة عايه تذرض أن يكون شخصية بطولة . 
ذهو لا يكتفي باامجاهدات النفسرة ء كما هي الحال في الشكاين الفردي 
والڪوني . بل ٳثه يدحل في جهاد اجتماعي وسياسي . ما يعي أن 
الخحاجة ملعحة إلى أن يتصف بصفات بطولية وهو ما دافح القارايي 
إلى أن يرى فيه « قوي العرية على الشيء الذي يرى أنه ينبغي أن 
بعل ¢ چښوزا عه متیداما غير حاتف ولا صعيف النفس . » (4) . 
والشي ء نفسه زاعحظه عند الكرماني الي يرى ده « القلرة على التأتي 
معاناة أمور ارب ومباشرتا والصبر عايها . » )٠٥(‏ . وني « حطبة 
البيان المنسوبه («) إلى علي بن أي طالب ما يرتبط بالبطولية إذ يقول 
« آنا الفارس الكرار » آنا نصرة الأنصار › أنا السيف المساول ٠‏ .. 
آنا س اء العرت ٠‏ آنا كاشف الكرب .... » )0١(‏ . 


وعلى الرغم من أن" سمة البطولية تندرج نحت الحلال » تي 
الإنسان الكامل . إلا أن" التركيز عايها يى على وظاتف اجتماعية 
ذات طابع صد امي . إذ إن البطولي لا يترعرع ولا تنشأً الحاجة إليه 


د - غني عن البيان أن هذ الخطبة موضوءة » في مزلة معأعرة . 


RE 


إلا“ ني المراحل الصدامية المتأرهة »> حث يصل الصراع الاجتماعي 
والأبديولوجي إلى ذروته . وذللك بصرف النظر عن الأشكال الي 
يأحذها البطولي » ني هذه المرحاة أو تااك . مع الإشارة إلى أن البطولي 
ل ی طرحه إلا ني الأيديولوجيات ذات الطابع الثوري ٠‏ أما ء 
الأيديولوجيات المنسحبة من الواقع فلا علاقة لما به . إذ لا حاجة 
مها فره . وهو ما يسو مرل الفاراني ء مثا“ » إلى هلا المفهوم ابحمالي › 
وابتحاد ابن سينا عنه » وقائة عنابة ابن عرني به . 

ويبقى أن تقول إن" جعل المحلال الإنساني على هذا الحو من 
السو والرفعة هو > ني حتيقته > دعوة إنسانية إلى آن يكون اليشر 
كافة - وهم مؤهتاون من حيث الإمكانية - ذوي جلال . إنها 
دعوة إلى تعميق الحوهر الإلبي في البتر »ء وإلى جعل الفردوس 
السماو ي مكاا في الأرض . وكأن الدعوة إلى تعمم الإنسان الكامل 
هي دعوة إلى الارتةاء بالتاق إلى عوالم الحق ٠‏ والارتقاء بال مجتمح 
الأرضي إلى مستوى المجتهع الماوي - الروحاني . إنه الحلم القدييم 
الذي ما تزال له نكهته المعاصره »› وإن اخالفت الأطروحات > 
وقياينت الوسائل والغايات » وننلهي هذه الفقره با يتوله ابن باجة 
تي فلك ١‏ إن" المدينة الفاضلة الكاملة قد أعلطي فها كل إنسان 
افض لل ما هو ا ٥‏ »وإ آراعها كلها صادقة" وإنه ١!‏ رأي اذا 
فيها » وإن أعماطا هي الماضلة بالإطلاق وحدها . » (0۷)-. 
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- الجمال : 

لقد ذكرنا سابتاً (ه) أن الكر العريي - الإسا<مي يذهب 
إلى كديد الحمال بأثه الكمال اأوصوف بالاعتدال » من حث 
السمات الموضوعبة . وإذا ما نظرنا إلى الإنسان الكامل من منطور 
هذا التحديد » فإنه يبدو المخل الأءلى في الحمال الانساني . ولا شاك“ 
تي أن" هذا من البدهيات الممالية » ني هذا انكر . 

فالا سال الكاءلى هو ١‏ صاحب در ة الاأعتدال ۴ (۵) ce‏ کما 
يتول ابن قضيب البان . إه قد احتاز على هذه الدرجة في کل کمال 
حصل له . فلا شطاط ولا غلو في كمالاته المختافة . فهر صاحب 
درجة الاعتدال في بد ده ومادسته > وي قیمه الأخلاقة وټ .و که 
الاجتہاعي > وټ فاه بعالم انور أو الروحانيات . فعلى الرغم 
٠ن‏ الأفضاية القصوى هذا العام على العام الحسماتي » إلا“ أن الإنسان 
الكامل لا يستغرق فيه غافلا عن جسمانيته فتقع في التآف . يقول 
ابن عربى « لا كان للروح الإساني وجه إلى النور المحض ووجه" 
إلى الظامة المحضة ء وهي الطبيعة » كانت ذاه متوسطة“ بين النور 
والظلمة . وسبب ذلك أته حلق «دبرا لنشأة طبيعية عنصرية كالنفس 
الكاية الي بين المباء والعقل . فاهاء” ظلمة” والعتل نور" حض » 
والتفس بنهها كالسدفة . مى لم خاب على اللطيفة الإنساية آا 
الو صفین کان معتدلا بوتي کل ذي سق حتلّه  .‏ (1۹) . فالاستغراق 


ت 


٣‏ عام اور › اذا > لا يودي إلى الاأعتدال . آو عى اشر : إل 


» - راجع القصل الثالث »> فقرة الجمال » من هأ اليحث . 
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تعمرت الجوهر الإفي ي الانسان لا يبعي أن ٫کون‏ على حساب ال وهر 
الإذ-اني يه » وإلا لا وصل الإنسان إلى الكمال المطاق » لأن“ الطط 
والغاو من نقائض الكمال عامة . وادا كان تعميق اللحوهر الإمي 
غيل على الللال . فإن الاعتدال بين اللحوهرين ميل على المحمال . 
فليس من املال أن نخفل ءن الحوهر الإمي » ولكن ليس من الممال 
أيضباً أن همل ابنوهر الإنساني . وهو ما دفع اہن سبعین لی آن یری 
في إفسانه الكامل « نور الور الروحاني والمشماتي » )۷١(‏ . وحين 
ينتقي أحد الو رين ينتفي الاعتدال » وينتفي من م اعمال . وهو 
ما يعي النقص . وإذا لم بحصل الحمال لاإنسان الكامل لا يكون 
كماله مطلقاً . إذ إن" الكدال هو أساس املال واللہال ٠عا‏ » ي 
هأءا الفكر » كما أن" الكمال الإنساني المطاق يعي الاحتياز على 
الحلال والدمال مما . ونشير » هنا » إلى أن" الحوهر الإنساني لا محيل 
على الطلبيعة المادية فحسب > بل ميل أبضا على اامابيعة الاجتہاعية 
آي ان الاعتدال في حصول ما هو مادي واجتماعي وروحاڻي › 
في الإنسان الكامل . هو الموجب للجمال فيه . 

هذا من حيث المتطلق العام . أما من حيث ملامح اعمال » في 
الإنسان الكامل › فيمكن أن ننظر إليها ٠ن‏ عدّة مستويات حسية 
وعةاية واجتماعية وروحانبة . نتناول كلا ٠نها‏ على حدة » من 
دون أن نخفل عن أن" الاعتدال هو الناظم انه اللملامح . 

فعلى المستوى الى › يقر ابن عرني أن الإنسان الكامل هو 
أعلدال التشآت الإنسانية س ابلس.انية )۷١(‏ . حيث تم“ تركيبه عل 
أفضل شكل ممكن . فكان نور التور المجماني بحسب ابن مبعين . 
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ولأن الاعتدال ينظم بده › فإنه يستعايع أن يباش الأفعال ا-سية 
بير وسهولة » من دون أن يصيبه عناء أو تعب . بقول القاراني 
فيه « تام الأعضاء » قواها ماتية“ أعضاءها على الأءءال الي شأنها 
ن تکون ہا . ومی هم عضو ما دن اعضاثه بعمل یکون به › 
أتى عليه بسهولة . » (۷۲) . والكرماني هو الآنحر يرى فيه ١‏ جودة 
الأعضاء وسلامتهاه (۷۳) إنه يتصرف بباءته تصرفا مرناً ٠طواعا‏ > 
لا تخدله أعضاۋه و ع ع ی اکر ف ا غا ل 
حركته قوية“ ورشيقة ومنسجمة . فهو « ليس بعجلان ولا 
بطیء . » )۷٤(‏ . حيث لا يعكلف ولا يبدو عليه الإرهاق فيا 
ذا باش فعلا ما . 

وقد يباسو من المغيد أن نشير › ني هذا المجاں › إلى أن چان 
ماري جويو » عالم ابحمال الفراسي في القرن التاسع عشر » يذهب 
إلى أن حم ال ال ركات بتحد د بثلاث صفات . وهي : التوة والانمجام 
والرشاقة . ويرى أن هذا الحمال إعكن رده » بوحه عام ٠‏ إلى 
الاقاماد ف الةوة بحيث تبدو الحركة قوية غير متكلمة »واهذا 
فهي ٿيدو رشقة ومنسجهة (ه۷) . وهذا ١ا‏ يراه الفكر العري -- 
الإساد٠ي‏ تي المحءال الحسي عامة » وي الإنسان الكامل خاصة . 
فالتوة ني اللدن تدل على أنه مدلىء” بالباة والصنحة ...وهي ضرورية 
في هذا الإنسان » كي لا يکوت البان عائغاً بينه وبين ما يتوم به . 
ولأ عرابة ني أن يكون على هذا النحو ءن التوة والرشافة والانسجام . 
أزس هو ااعادل اأوضوعي للق“ والكاق معا ° وآليس هو التائز 
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على أحضل ما أهه اليشر “ وهذاالاسحعاز لا يعلى باافض اال الا- عم اعية 
ومحسب . بل يتعاق أيفضا باأمات البدذرة . وعلى الرعم ٠س‏ أن 
الاستعلاء على البدن أمر" يفرضه السعى إلى الروحانيات إلا أن" 
هاا الاستعلاء لا بمكن أن عصل لن هو ضعيف النية أو «علوللها »> 
إذ إن“ ذللف يشغاه عن عام الروحانيات عا فيه من ضعف أو مرض . 


وعلى المستوى العقلي »› فإن الإنسان الكاءل هو الأنموذج الأرقى 
تي العصول على القوى العقاية > والاهتمام والعمل بها . فهو . كما 
يقول الفاراني « جيد الفهم والتسور لكل ما يقال له › فياقاه بفسهنمه 
على ما يقصله اتل وعلى محسب الأدر في تسه ٠‏ تم أن يكون بيد 
الحفظ ها يفهده ولا يراه ولا يسمعه ولا يدركه ء وتي اللصاة لا رکاد 
ینساه . م آن کون جد الفطة ذكیاً إذا رآى الثيء بأدنى دليل 
فلن له على الحهة الي دل عليها الدليل . » (۷) . وكأءا هي اللعال 
عند الكرمانى الي يرى آنه يتصف مودة الفهم والتصور والفظ 
والفطنة والأءكاء (۷۷) . ولقد ٣٤ر‏ بنا سالفاً أن" ابن سينا برى أن" 
قوة الحدس ءن الفوى الأساسية ن الإنسان الكامل . 

لد وهب هاا الإنسان قوى ظاهرة وباطنة تعمل بأفضل شكل 
مکن a‏ جعاه قوي البنية البدنيةء وقوى البنية العقاية . وهذا 
لاش(“ > يؤهاه لأن يتصل بالعقل الفعال أو الروحانيات › ويو هاه 
لأن يعي ما حوله من محسوس وجرد الشكل الأفضل . وبذا خقد 
انكشف اه نور البصر ونور البصيرة بتحبير التصوفة . 

ويرتبط بابلحمال العقلي مامح آنحر ٠‏ وهو البلاغة في اللحطابة . 
قشمة إجماع عام" على ن" الإنسان الكامل تلك كل مقوماث اتلحطابة › 
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وسين الحطاب‌اللغوي . فهو يتصف بور الحطابة ٠»‏ بحسب ابن 
سبعين (۷۸) . وهو ١‏ حسن العبارة » يؤاتيه أساثه على إبانة ما 
يضره إبانة" تامة » (۷۹) > كما يقول القاراي › ويعس عا بى 
ضمرره « بحرو منطومة وكلمات معهوهة وسية فاضاة › في الوقت 
الذي يشخي » (۸۰) . بحسب أخوان الصفا » أو هو مستقم الكلام 
بي الطاب با يليق بالمخاطب . بحسب ابن عرقي (۸۱) . 

وغني" عن ايان أن" امتلاك مقوّمات الطاب اللغوي . أمضل 
ما يكون » هو من الأمور الضرورية للإسان الكامل الذي هو صاحب 
رسالة > ني المغام الأول . 

وعلى المستوى الاجتماعي . فاه على الرغم من ان الإشارات 
إليه قد تكاررت غير مرة»ءلابأس من القول إن الاحتياز على 
الكمال الأخلاتي يفتر ض الحصرل على المضائل الاجتماعية - الاحلافية 
ااي يصطلح ابن الدباغ على تسميتها بالأمتّهات الآر بع وهي : الحكمة 
والعفة والشجاعة والعدالة (۸۲) . ويصطل عايها اين باجة بالفضاثل 
الشكلية . والكرهاني باأمضاتل العبيعية . 

وتبرز > من بين هذه الفضائلى » فضيلة العدالة الي لا ذكاد نجل 
متفلسا أو متصوفاً ل يتحاّث عن ضرور تما وأدميتها › أو م جلها 
في مقدمة الفضائل . ونعتقد أن" بروز هذه الفضيلة ميل على الرغبة 
الحققية ني تةي الظام. والاستلاب والبحور الي يعاني منها اأجتمع . 
أي أن" بروزها هو موقف آيديولوجي ساي من ااواقع . ولمذا ٠ن‏ 
ااطبيعي أن يرى الماراي ي إنسانه الكامل « محبا العدل وأهاء 
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وميلغضا جور والظام وأهاهها . يعطي الصف من أساه ومن 
غیره » ويحت عليه ویژتي من حل به احور » (۸۳) . ویقول اين 
عريي « فلا علوق أعظم رحمة من الإنسان الكامل › ولا أحد من 
ااخلوقين أشد بطشا وانتتاما من الإنسان الحيواني . فالإنسان اأكامل 
ول بطش وكان ذا بطش شديد › فالإنسان اليواني آشد بطغا 
مته . » )۸٤(‏ . وإذا كان الفار اي يرى أن" الإنسان الكامل هو الأساس 
ني المدينة الفاضلة إن" ابن عري يذهب إلى أنه هو الدينة الفاضلة 
نفسها . حث ټول فيه « فهو الزسخة اأكاملة والمدينة الفاضاة . » (ه۸). 
ل ارم عن لاست اا ار بے کن ین © 
أن" مة اتفاقا بينهه) » على الصعيد الحهالي . وهو أن الإنسان الكامل 
ذو حال » لأنه مجتمع الفضائل مع الاعتدال في كل منها »> وفيها 
بينها 

أما على المستوى الروحاني » فإن الاتصال والاتحاد بالعتل الفعال 
أو الروحانيات هما الأساس في جمال الإنسان ااكامل روحانياً . 
أى أن ال حوهر الإلمي فبه يضيف إليه نوعاً من ابعال وهو المطاق . 
فإذا كانت المستويات السابقة هي مستويات تي الحمال لمعد »> فإن 
هذا. المستوى برتبط بالصال المطاتق . فيغدو الإنسان الكامل به وكأنه 
جمإل ابحلال الإي . ولتد آشرنا إلى هذا المستوس ء فيها ساف › 
فلا حاجة بنا إلى إعادة الىل فيه . 


وهكدا نلحظ آن" الحمال بي الإنسان الكامل متعدّد الحوانب 
والمسنويات › فلق جمح في ذاته الحمالين المتيد والمطق . وحو 
)ا ل بن لخیر ٥‏ ۰ن | لىخلو قاش (٤‏ ہی | aS‏ مديا] ولایس هلا 
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فیحسب . بل جەح أيضاً بين الال والحلال يي ذاته وصفاته وهن 
دالك نفهم قول ابن قضيب البان « الكون كله صورة القطب > 
وآنا ذاته » )۸٩(‏ . حیث انه يعي ٠‏ على الصعید اللمالی ۔ أن" اله ءال 
الكوني كتف كله ني ابل ال اليد الفطب » وأن املال والمال 
المطاقين منطبعان في ذاته أيضاً . فجماله اليد ٠رآة‏ دال الكون . 
وهو بأاته ٠رآة‏ للجلال وابحمال الإليين . فصح عليه أّه الكلمة 
ابلعامحة ٠‏ بتعيبر ابن عرفي . إذ جمع بين اليلال والحمال » بنوعهما > 
بين العظهءة والاعتدال » بين الرهبة والأنس (ء) 

ولان الإنسان الكامل كللك > فإن" له اللذات الحالية كافة ٠‏ 
الاتية منها والموضوعية عى أنه الأقدر على الاستمتاع المحمالي 
بالمغيد والمطاق » بابلزرئي والكلي » بالذاتي والموضوعي . وما ذلك 
إلا" لأنه بمتلك ذاتا كاية تناسب كل النوات › فركون كلها وتكون 
کاله (۸۷) e‏ کما یری ابن الدباء وابن الطب . وسبب ذلك ذهب 
بعضص العارفين إلى القول : « إثما لذّاقي بذاتي ي ذاقي » (۸۸) . 
وذهب ابن سبعين إلى أن إنسانه الكامل « نال ما مشعه الغير في 
السعادة » (۸۹) . يث ي التوكرد دايا أن" اللذة الحمالية الي ذا 
الإنسان أشمل وأعتق وأبقى ٠‏ ما لسواه . تقد حصل على ملائم 
الحس" » وملام الإدراك ٠‏ وملام المعخياة وءاائم القوة الناطتة . 
فكان شاهدا على الحمال والحلال ني الحق والحلق معا . ولمذا فهو 
الأكثر أنساً ورهبة . فل اللات الحمالة كانها »> وأهم يا السعادة 
التصوى التي لا يتالا غيره . 


34 - راحح الشكل في آخر ألفصل 
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يقول اين الدباغ تي الناس الكل ١‏ هم الدين لاحظوا امال 
القدسي المحجلي لتفوسهم من العام النوراتي فقبلته نفوسهم لمشاسيتها 
إياه > قانطبعت فيها صورتة انطباع صورة الشمس تي مرآة نورية › 
ثم تكتيفت النفس بالاك النور وتجوهرت به فابصرت ذاتها النورية 
وما بها من آتار الهالم النوراني » فأحبتها من جهة أنها هي ذلك النور 
القدسى ... وهي الوب الرجال ذوي العرفان التام" والكمال .)٠٠(».‏ 

وعلى الرغم من الغوارق الأيديولوجية » والمعرفية أحياناً > بين 
ما يقول به أهل البرهان وأهل العرفان > إلا" آن المضءون الحمالي > 
ي الإنسان الكامل » واحد تقريباً في كليهما . فلا فرق » كما نعتةد > 
على الصعرد الحمالي » بين أن يتصل الإنسان بالعتل الفعال فيكون 
کاماا“ » وآن پتصل بالروحانیات نیکرن كاملا آیضاً . إذا إن" 
العتل الفعال ما هو إلا جوهر رو-اني مفارق . وهذا الكال هو 
الأساس الأول تي ابمحه ال واللال اللذرن يتتصف بہما الإنسان الكامل ء 
وهو الأساس آيضا ني اللذّات ابحمالية الي محصل ءلها - برف 
التظر عن هيمتة الحانب الخد سي العرفاتي عارها عند المتصوفة › أو 
هيمنة الحانب العتلي البرهاني ء عتد أهل البردان . 

ا کل ما ساف إلى آن الإنسان الكامل هو الأعوذج 
مالي الإججاي الأ كار نصاعة. تي الكر العرني - الإسلامي » والأ كر 
تعير آ عن المبشل. ابلهالية الي يسعى إل إنجازها ني المجتمح البشري . 
إت ماله وجلاله يشکلل حربا ‏ تظرية طبع - على کل ماهو 
برح وتاه ور حيص ء سواء كان ذللك على الصعيد الفر دي آم الاجتماعي 


1° 


أم الإساني عامة . فهو المثل الأعلى الذي ينبي » محسب هذا الفگر > 
على الإنسانية أن تما کي يعم امال ي علاقاتيا » ويتتفي القبح 
من على وجه الأرض . وتاحل الإنسانية فرحوسها الأرضي . وتللك 
هي رسالة الإتسان الكامل « المشار إليه وإلى كل كامل من الناس 
بقوله (ه) وهو الذي ني السماء إله من نفسه ءوني الأرض إل" من 
طبلعه » (۹۱) › كما یقوں الشبخ الأكبر . 


« - آي قو له قي الآية القرآفية «وهو الذي ني السماء إله وفي الأرض إله وهو الحكيم 
المليم . » سورة الزشرف . الآية : ۸٤‏ . وغني عن البيان أن عربي يرى قيها إشار ة إلى 
الإنسان الكامل . لا إلى الحق ! . 
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لقد توضنح › مما سلف > أن" نة بنية جمالية متكاملة تثظم 
الفكر ابحمالي العرني - الإسلامي » وتميزه من سواه ؛ كما توضح 
آن“ هذه النية تنهض من الكمال وتتأسس عايه . فلا عكن فهمها 
وحدیدها من دون نحدیده»وتحدید منعکساته الل باأية . فااكمال ليس 
جرد عنصر من عناصر امال أو ابحلال . بل هو الحوهر فيهماء وني 
اقيم الأحرى »> فمنه تستمد الظواهر والأشياء جماايتها » وبه تتحدد 
تأثير انها الانفعالية من حسية ومعنوية وروحانية . بحيث يصح القول 
إن" الكمال هو المحوهر الناظم للقيم والمتل واللاءاثاه المعمالية كافة . 
وهو مما يمير هذا الفكر الاي كان هدفه الأساسي نيل السعادة 
القصوى أو اللدة المطلقة الي هي » ني حقيقتها » وعي المطلق . غير 

آته ي سعيه إل الاق وعى جمالياً كل ١ا‏ هو نسي . 
إن السعي إلى المطلق قد طبع هذا الفكر بطابم الروحانية 
والتمجريدية . فالروحاني المجرد هو المعل الأعلى ني امال والحلال > 
وهو العيار الذي تم" به الفاضلة بين أنواع القيم ابلعمالية وأجناسها . 
فااکمال اسي الموصوف بالاعتدال - آي امال الحسي - أقل 
قيمة" من الكمال المعنوي الموصوف بالاغتدال - أي اعمال المحتوي ‏ 
ا البنية الجمالية ۲۲-۲ 


وهاا أقل قيمة من ابلءمال الروحاني المجرّد أو المغارف . وبدلك 
فن" اكم على الفكر الحمالي العري - الإسلامي أنه فكر حسي › 
هو حکه من أطرف الأحكام النقدية وأغربها . فهو لم يقرا القن 
العرني الي هو تشيل فني حي لمأءه النية » قراءة جادة ؛ ولم يتفكر 
جيدآ ني تلك الروحانية - التجريدية الي يتسم بها ذاك الفن › ويتسم 
بها الشعر الصوقي آيفا . إذ إن“ ذلك « التشكيل الفي الرائع الذي 
کٹیرآ ما فتن الناس من عرب وعجم عبر التاريخ »› لم يكن إذن 
جرد تريين ججاني » بل تثيل” لكوت الربة » )١(‏ . إنه تثيل للكمال 
الروحاي » كما آنه غثيل لطبيعة الوعي الحمالي النامض إلى الحالق . 
والحقيقة أن" من يذهب إلى وصف هاا الفكر بالسبية غالبا ١ا‏ ينطاق 
من العاميعة الحسية الشعر العرني القديم » ومن بعض القولات الأدبية 
النقدية ني النقد العري القدع (۲) . وكأن" الأدب شعراً ونقداً هو 
الشكل الوحيد الأسى انعجته الغقامة العربية - الإسلامية » على الصعيد 
الحمالي . وعلى الرغم من ذللكث فإك وصف الشعر العري - حى 
اللحاهلي منه - بالحسية » على مستوى القم العمالية امر" قتفيه الدراسة 
العلمية الحادة (۳) . 

لا شاث ني أن النقد الأدي العربي قد ابتلي غالبا بالمفهوم ابلحامد 
محول حسيسة الصورة الفذة (*) . ولكنه لم يكن على قطيعة جمالية 
مع تللك البنية . حيث إن مفاهم الكمال والاعتدال والوافةة الحسية › 
من المغاحم ذا“ الأهمية البارزة ني التذلوق الشعري ونقد الشعر . 
وللتدليل على ذلك نعرض ها يتوله اہن طباطبا في امال عامة > 
والشحري منه نحاصة « والفهم يأنس من الكلام بالعدل الصواب الحق" ء 


۰ 


والمائر المعروف الألوف › ويتوحش من الكلام العائر ء واللطاً 
الباطل > والمحال اأيجهول » ويثفر مته . ويصداً له ... وعلة 
کل جسن مقبول الاعتدال » كما أن" عانة كل قبيح منفي 
الاضطر اب ت وال سکن ى کل ما وافق هواها > وقةانق 
ما عالفه > وها أحوال تصرف ہا . فنا ورد عليها في حالة ٠ن‏ 
حالانہا ما پوافقها اهرت له » وحدتت ها أرعية" وارب » ذا 
ورد عايها ما بحالفها ّت واستوحشت » )٥(‏ . ويقول آبو هلال 
العسکري في ذللك « والتفس تسبل الاطيف وتنيو عن الغليظ ء وتقاق 

من اب اسي E‏ 9 جع جوارح البدن وحواسه تسکن إلى ماي و افقهء 
وتنفر عما يضاده وحالفه ... والفهم يأنسش من اكلام المحروف 
ویسکن إلى اللو ف » )١(‏ . أما ابن الأثير فيذهب إلى الود « الأزفاظ 
داخلة في حير الأصو ات » فالذدي يستانةّه السمع منها ويل إليه هو 
اتسن » واللني یکرهه ویفر او ا « )¥( . 

و الشيء تسه زلحطظه عند حاز 1 الةرطاحي (MM‏ . 

تالف أمدلة سريعة وعابرة » آردنا نها التدليل على أن النقد الأدني 
العربي لم يكن على قطيعة جمالية مع ما طرحه الفلاسفة والمتصوفة > 
ومع ما عير عنه الفن العربي - الإملامي ٠ن‏ عمارة وتصوير وز حارف 
وحطوط . وذللث على الرغم من اهتمامه الكبير بمحسية الصورة الفنية 
ني الشعر . فالهال الحسى عند النقاد دو نفسه تةريياً عند الفلاسفة 
والمتصوةة . إذ إن" الكمال الحسى الموصوف بالاعتدال والموافقة 
ايضاً هو نفسه الحمال ني المحسوهءات معختلف شكاطا 
ويبقى الاحتلاف كامناً في تيم هذا الشكل او ذاك اللوع . 
کان موقف کل من ا والمتصودة ءن الشعر را 
عن موقف النقاد - إذ إن موفقف أو اث ك ساي بشکل عام - فان 
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ذلاك لا يعي الاحتلاف ني تحديد المحمال » بل يعي الاحتلاف في 
اميل إلى أنواعه واجناسه . حيث مال الفلاسفة” والمتصوفة إلى الحمال 
الروحاني » على جين مال النتاد إلى الال اسي . ومن للك نقول 
إن" اكم على الفكر المحمالي العري الإسلامي» بالحسية » هو حكم 
ل يقرا هذا الفكر » قراءة عامية . حيث حكتم على الكل" من خلال 
المزء » على حين يبعي آن نفهم المزء من حلال الكل . وحين 
نفعلى ذلاف نصل إلى أن اليقّد الأدي القدرم کان )ا ي فهمه لاشكل 
الفني تي الشعر - يث مال إلى ضرورة أن تكون عناصر الصورة 
الفنية -حسية ومألوفة ومتقاربة - ولم يكن حا ي فهمه للقيم والثل . 

إن" هذه الحاتمة لا تاف إلى 'قراءة النقد القدرم » بحسب البنية 
الحمالية الني طرحها الفكر العربي - الإسلامي . واکن نا ردنا قوله 
هو ان“ ثمة ذهزة جمالة عامة تنعكس بدرجات متفاوتة » تي هذا 
الحقل أو ذاك من حتول التقافة العربية - الإسلامية . وهو ما يعي 
وحدة هذه الثقافة وتنوعها ني آن معا . او لنقل : إنه يعي التنوع 
ي إطار الوحدة . 

لتد شل هذا الفكر لحطوة متقدمه » بالنسبة إلى الفهم امال 
لاظواهر والأشياء . حيث قدّم 'العديد من الآراء الي ما يزال ها 
جاتبها العلمي » والني تكن الإفادة متها ني “كام ابحمال المعاصر . 
وذلاك عالاوة على تعبيره المتفوّق "عن الذهنية الحمالبة العربية - الإسلامية 
ونعتقد أن" الافادة العلمية' من هذا الفكر أمر أ ضروري »› من أجل 
تأصيل الفقافة المحمالية العربية المحاصرة »> سواء أكان ذااث على مستوى 
الفن آم على مستوى علم اب لمال » من دون آن يعني ذلاك 'إلخاء التجاوز . 
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غير أن التمچاوز لا يكون عله إلا إذا كان قد هضم ١ا‏ بتمجاوره 
هضء] عل على التملاف والإحاطة . 

إنتا إذ نؤكد ضرورة الإفادة ٠ن‏ هذا الفكر » لا نغفل أنه نتاج 
مرحاته التارعية بعطلابعها المعرني والمالي » وبوظاتعها الأيديوأوجية . 
وهذا الأمر من طبيعة كل فكر جمالي أو غير جمالي » وليس خحاصا 
باكر اأعرلي - الإسلامي . وما ذللك إلا" لأن" الفكر المحمالي عامة 
هو فكر يترعرع أي إطار النظومة العرمية والإيإيولوجية لواقعه . 
ولعل ي هذا جانبا من اللاحظابت الابية الي بمكن أن توجه إأى 
الفكر الحمالي عامة . فلم يكن الماجس هو وعبي الحمالي با هو 
عليه » وهڌا من وظاژض عام الحمال » بل كان یکمن ي ربط 
الحمالي بالمنظومة المحر فة والأيديولوجرة . وهذا ما يسوّغ ذالك الاتساق 
الذي نجده داتعا في الفكر الحمالي عامة » بين المعري والحمالي : 
ونجده غالبا بين اللحمالي والأيديواوجي . على سين أن الاتساق ينبغي 
أن ي بين الظادر والوعي » بين الظلواهر والمتتولات العلمية . وإد“ 
كتا لا نذهب إلى إءكانية انضواء عام المحمال حت العلوم البحتة . 
غو اغا ل درك ادل برك چاه 
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الحواشي 


١‏ - بهنسي » عفيف : جمالية الفن العربي . ساسلة عالم المعرفة > الكوبت » شباط 
4 ,. ص : 4٩4‏ . وراچم کتابه أيفاً م الأسس الدطرية لفن العربي » , اطيثة 
المصرية » القاهرة - 1۹۷٤‏ . ص : ١١‏ . 

۷ - إسماعيل ء عڑ الدين : الاسس الجمالية في القد العربي . دار الفكر العربي » 
القاهرة - ط۲ - ۱4٦۹۸‏ .۔ ص : ۱١٦4‏ . 

۴ - راجع في ذك : المرعي ء ؤاد : الوعي الجمالي عند العرب قبل الإسلام . 
دار الاابجدية » دىتق - طإ - 445 . 

4. - قصيجي › عصام : نطرية المحا كاة في التقد العربي القديم . دار القلم العربي › 
EG E‏ 

ه - ابن طباطبا : عيار الشعر . تح : طه الحاجري و محمد زغلول سلام . المكتبة 
التجارية ء القاهرة ¬ ۱4۵٩‏ . ص : 14 = ١إ‏ 

- العسكري ء أبو هلال : كتاب الصناعتين . القاهرة - ط۲ . ص : 4ه - ١ه‏ 

۷ - ابن الاير : الال السائر . ج١‏ . تت : محمد محيي الدين عبد الحميد . القاهرة 
۹4 .ص : ٦٦‏ . 

۸ - الفرطاجني ء حازم : «نهاج البلغاء وسراج الأدباء . ت : محمد الحييب بن 
بن اللخوجة , تونس ¬ 1۹٦٩‏ , رأ : ص :2 ۲٣-۲١‏ . 
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امصادر والراجع 


آ- الصادر :+ 
١‏ - اين الاثير : 

- الحل السالر . ج ١‏ . تد : محمد محيي الدين عبد الحميد . القاهرة - 14۹۳4 . 
۴ - أخوان الصفاء وخلات الوفاء : 

- الرسائل . 4 أجزاء . عئاية : خير الدين الزر كلي . المكتبة التجارية الكبرى ء 
القاهرة = 1۹4۲۸ . 

- الرسالة الجامعة ( المنسوبة إلى المجريطي ) . + ١‏ . تد : جميل صليبا . دمشق 
دمشق = 444 . 

جامعة الجامعة , ت :۽ عاأرى تامر . دار مكتبة الحياة » بيروت د ۹۷١‏ . 
- أفلوطين : 

- العساعية الربعة ( في النفس ) . دراسة وترجمة : فاد ز كريا . مرا ± محمد سليم 

سام . أطيئة المصرية العامة > القاهرة ¬ 14۹۷١‏ . 
۽ أبن باجة 

- وسائل ابن باجة الإهية . ت : ماجد فخري . دار النهار › بیروت - ١۸١۸‏ . 
ه - التوحيدي » أبو حيان : 

- العوامل والنوامل . قد : أحمد أمين وأحمد صقر . القاهرة = ٠١٣۵۱‏ . 
- الجيلافي » عبد الكريم : 

- الإلسان الكامل في معرفة الأواخر والأوالل . جزءان . المطبعة الشرقية » مصور 
A 0:‏ 
۷ - الحلاج » آبو متصور : 
الطواسين . دار النديم > القاهرة - 14۸4 . 
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۸ - ابن الخطيب » سان الدين : 
و وضة التسريف بالحب الشريف . قح : عبد القادر عطا . دار الفكر العربي - 
دون تا .۾ 
٩‏ س ابن الدباغ : 
- مشارق آنوار القلوب ومفاقح آسرار الغیوب , تد : ۵ . ريتر . دار صادر › 
بيروت د 4۹و4١‏ 
٣۵‏ - اجن رشد : 
تقهافت العهافت . + ١‏ . تح : سليمان دنيا . دار المعارف ء القاھرة - ط ١‏ س 
4€ . 
٩‏ - این سبعین : 
رسائل ابن سبعين . تح : عبد الرحمن يدوي . الدار المصرية ›القاهرة - ٠۱۹٩٦۰١‏ 
٢‏ س السهروردې : 
اللمحات . تح : آأمیل معلوف . دار التھار » بیروت - ۱۸٩۹٩‏ - 
هيا كل الور . قح : محمد علي أبو ويان . المطبعة التجارية الكبرى » القاهرة - 
ط ٩‏ — 40۷ا . 
۴ - ابن سینا : 
الشفاء . + ۲ . ل( الإطيات ) . تد : محمد يوسف موسى وآحرون » مرا : إبراهم 
مد كوو . وزارة النقافة > القاهرة  ۱۹١٦۰‏ . 
الشفاء » ج ۲ . ( المنطق - الخطابة ) . تد : محمد سليم سام ء مرا : إبراهم 
مإ كور . وزارة المعارف العمومية ء انقاهرة ¬ ٠١١٤‏ . 
- جوامع علم الموسيقا . تد : ز كريا يوسف . مرا : أحمد فاد الأهواني ومحمود 
أحمد انحفقني . وزارة الحربية والتعليم ء القاهرة - ۱١۹٥٩‏ . 
- الإشارات و التبيهات ء مع شرح فصير الديں الطوسي . القسم : ٣‏ - 4 .تت : 
سليمان ديا . دار العارف »> القاهرة - ۱۹٩۸‏ . 
- اليدأً والمعاد . باهتمام عبد الله قورافي . طهران - ۱۹۸٤‏ . 
- قن الشعر من كتاب الشفاء . في كتاب « فن الشعر » لأرسطو . قر :عيد الرحمن 
بدوي . مكتبة النهضة المصرية ء القاهرة - ۱4٥۴‏ . 
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ا 2 كتاب « أتولوجيا » المنسوب إلى أوسطاطاليس . قي کاب و أرسطو عند 
العرب » جمع وتحقيق : عبد الرحمن بدوي . و كالة المطبوعات »› الکویت - ط ۲ 
۸ . 
١‏ - الشهرستاني > محمد بن عبد الكريم : 

- الملل والتحل . تح : محمد سيد كيلاني . مطبعة البابي الحأبي » القاهرة - 14٩١‏ . 
٥‏ - اہن طباطبا : 

- عيار الشعر . تح : طه الحاجري ومحمد زغلول سلام . المكتبة التجاريةء القاهرة- 
۹ . 
۹ - این طفيل : 

- حي بن يقظان . في کتاب ۾ حې بن يقطان لابن سناو این طفيل والسهروردي » 
جمع وتحقيق : أحمد أمين . مؤسسة ألخائجي › القاهرة - 1١۹١۸‏ . 
٧۷‏ - اپن عربي : 

الفعوحات المكية . + ١‏ + ۲ . دار الكدب العربة الكبرى إمصر - دون تا . 

- فصو ص الحكم . تحقيق و تعليق : آبو الملا عفيفي . دار الكتاب العربي » بيروت - 
دون ٿا 

- رسال ابن عربي . دار إحياء الدراث العربي . دون تا . 

- إنشاء الدوائر . لیدن - ٠۴۳٠۹‏ ه ( أعادت طعه على الأوقست مكتبة المثنى 
بیغداد ) . 

- عقلة المستوقز . في كتاب د إنشاء الدواتر » . 

التدبيرات الإلية في إصلاح الملكة الإلسانية . في كتاب د إنشاء الدوأئر » . 

- ديواته . ليدن ( أعادت طبعه مل الأوفست مكتبة انى ببغداد ) . 

- الإقسان الكامل والقطب الغوث الفرد > من كلام الشيخ الأكبر أبن عربي . جيع 
وقألیف : محمود محمود الغراب ,. دمشق - ۱۹۸۱ . 
۸ - العسكري › آبو هلال : 

كعاب الصتاعتين . القاهرة - ط ۲ - دون تا . 
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4 - الغزالي > أبو حاماهء : 
- إحياء علوم آلدين . + 4 . دار المعرفة ء ببروت - دون قا , 
- مشسكاة الأئوار . قد : آبو العلا عميفي . اطينة العامة الكتاب . القاهرة = ۱١۹٦٤‏ . 
- تهافت الفلاسفة . تح : سليمان دليا . دار المعارف ء القاهرة -ط ٤‏ . 
١‏ - الفارابي » أبو فصر : 
- آراء آهل المدينة الفاضصلة . مطعة التقدم صر - ط ۲ ۱۹١۷‏ . 
- السياسة المانية , تح : فوزي متري نجار . المطيعة الكاثولو كية » بيروتٽت - 
ط ۱٩٦4 = ٩‏ . 
- إحصاء العلوم . تح : عثمان أمين . دار الفكر العربي › القاهرة - ط ۲ د ۱444 . 
- كتاب الموسيقى الكبير . تد : غطاس عبد اللاك حثبة . داو الكاتب العربي» 
القأهرة , 
- مقالة في فوانبن صناعة الشعر . في كعاب م فن الشعر » لارسطو » مذدكور سابقاً. 
1 - القرطاجني »› حازم : 
- منهاج البلغاء وسراج الأدباء . تح : محمد الحبيب بن الخوجة . ٿولس  .٠4۸١۹٩‏ 
۲ - القشيري ٠‏ عبد الكريم بن هوزان : 
- الرسالة القليرية . القاهرة - 4۷ . 
۴ - ابن قميب اليان ء عبد القادر : 
- المواقف الإفية . في كتاب « الإفسان الكامل في الإسلام »جمع وترجمة وقحقيق : 
عيد الرحمن بدوي . و كالة الإطبوعات ء الكويت - ط ۲ 4۷٦‏ . 
٤‏ - الكرمافي ›» حميد الدين : 
- واحة العقل . تہ : مصطفی غالب , دار الأندلس › پیروت - طط ۹٩۹۷ - ٩‏ . 
س لمكي » أو طالب : 
- قوت القلوب . + ۲ . العبعة المعرية »ء القاهرة س Q۳١‏ . 
۲١‏ - النابلسي » عبد الفتي : ۰ 
- شرح ديوان ابن الفارض . الطبعة الشرقية عر ١۴١١١‏ ه . 
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بپ - المراجم 
١‏ - إسماميل » عز الاين : 

- الأسس الجمالية في النقد العربي . دار الفكر العربيءالقاهرة - ط ۲ - ۱4٦۸‏ - 
+ - آوفسیانیکوف وسمیرنوفا : 

- موجز تاريخ النظريات الجمالية . قر : باسم السقا. دار الفارأبي»بيروت-1۹۷4. 
۴ - بدوي : عيد الوحمن : 
خريف ألفكر اليوفافي . مكتبة النهضصة الصرية ء القاهرة - ط £ 14۷١‏ . 
4 ¬ بهنسي › عفياف : 

- الأسس ألتظرية ألفن العربي . اطيئة المصرية › القاهرة = ۱۹۷4 . 

- جمالية النن العربي . سلسلة عالم المعرفة . الكويت »› شباط - ۱4۹۷4 . 
ه - بوسبیلوف » غينادي : 

- الجمالي والفتي . تر : عدنان جاموس . وزارة الغعافة » دمشق = ۱۹۸۸ . 
= یس + س : 

مذهب الذرة عند المسلمين . تر : محمد عبد ألمادي أبو ريدة . مكتبة النهفہة 
المصرية › القاهرة - ۱44١‏ . 
۷ - تتير ليتشفسكي : 

- علاقات الفن الجمالية بالوافع. تر :يوسف حلاق . وزارة النقافة» دمشق ٠۱۹۸۳‏ 
۸ - التفعاز اني ¢ آپو إاوفا : ۰ 

- مدخل إلى العصوف الإسلامي . القاهرة  14۷٤‏ . 
٩‏ - تیزیتي » طبب : ۰ 

- مشروع رؤية جديدة لنفكر العربي في العصر الوسيط . دار دمشق ¬ ط ه = ١1۸۸ء‏ 
١‏ - الجابري » محمد عابد : 

رف ا و و وت و 

- بنية العقل العربي . مر كز دراسات الوحدة العربية » يروت - ط ۳ - ١4١۱ء‏ 
١‏ - چويو ۽ جان ماري : 

- مسائل فلسفة الفن المغاصرة . تر : سامي الدروبي . دار اليقظة العربية › يروت 
ط ۲ — 4٦4‏ . 
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۴ - الروبي ء إلفت كمال : 
فطرية الشعر عند الفلاسفة المسلمين . دار التنوير »> بيروت ‏ ط ١‏ = ۹4۸۳ . 
۴۳ - شیدر » هافز هنرش : 
- فظرية الإئسان الكامل عند المسلمين . في كتاب و الإئسان الكامل في الإسلام » 
١ ٤‏ - العصبديق » حسين : 
- مقدمة في فظرية الأدب العربي - الإسلامي . جامعة حلب 1444 
٥‏ - ليبا » جمیل : 
- من أفلاطوت إلى ابن سينا . المكتبة۔ الکپری بدمشق ‏ ط ۾ ¬ ٠١۵۵۱‏ . 
٩‏ س غسانڻ ع الد ۽ 
آفلوطین . منشورات مویدات » بیروت ‏ ط ۱ 4۸۳ ۔ 
۷ - قصبجيي ء عصام : 
- فظرية الحا كاة في النقد العربي القديم .دأر القلم العرپي » حلي ط ٩‏ ¬ ۱۹۸۰ : 
۸ - القضاة » أحمد مصطفى علي : 
الشريعة الإسلامية وأنفنون . دار الجیل»بیروت»و دار عمار ءعمانط ۱ -۱۹۸۸. 
۸ - لا لو » شارل : 
- میادیء علم الجمال . قر : خلیل شطا , دار دمشق = 14۸۲ . 
٣۰‏ - ماسينيون » لوي : 
- الإنسان الكامل وأصاه النشوربة . في كتاب « الإلسان الكامل في الإسلام » > 
مد کور سابقاً . 
۷۹ — المرعي فۆاد ء 
- الوعي الجمالي عتد العرب قيل الإسلام . دار الأبجدية » دمشق ط ٠4۹۹۰ ١‏ 
- الجبال والجلال , دار طلاس ء دمشق - ط ١‏ - ۱44 . 
۲ ~ مروة ¢ حسیں : 
- التزعات الادية في الفلسفة العربية الإسلامية .+۴ . دار الفارأبي-ط ۱۹4۹١-۷‏ 
۲۴ - موسوعة و دائرة المعارف الإسلامية » . الجلد الخالت . 
4 - هغل : 
-- الفن الرمزي . تر : جورج طرابيشي . دار الطليعة › بیروت ‏ ط ٩‏ - ۱۹۷۹4 . 
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الفصل الأول : نظرية الفيض ني الاسفة والتصوّف 
- الكل العربي للنظرية 
- ال" كل الشرقي للظرية 
- النظربة والفاراي 
چ النظر ية واخوان الغا 
-- الظر ية وان سا 
النظر ية والسهروردي 
الظر ية وابن عرلي 
ربدهيات التظر رة 


الواشی 
-' الفصل التاني : مفهوم الكمال جودرآ في الفكر العرثي 
لا 


ی تعر دف المذهوم 
- الكمال الإي والروسحاني 
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الكمال السي ال وري ني الكاشات 
الكمال العقلى 
- الكما الأخحلاتي 
2 الكمال الاجتماعي 
- الكمال الفى ني الشعر والموسيقا 
العواشي 
الصل التالث ٠:‏ القع الحمااية 
الالال 
الحمال 
القبح 
المعذ“ب 
المحواشي 
المصل الرابع : اللذّة ابلحمالية 
الحواس" والقوى الانسا.ة 
س عريف اللذة 
س الاقة السية 
الاذة المعنوية م الحقاية 
س اللذة الر و»عااية 
س اللذة الفنية 
الو اشي 
-- المصل الحامس : ابلعلال و اعمال في الإنسان الكادل 
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ال كل الاجتماعي 

- الشكل الفر دي 

ال كل الكرى 
السمات الكمالية العامة 
الحلال 

امال 

- الهواشي 
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الفيض 
الإشراف 
اللإنسان الكامل 

أنعاد نلاته متكاملة تسكل رالبنية امجمالية للفكر 
العرني الإ سلامي) تسمد جماليتها من الور الأرلىي 
رنور على نور هو الله) ريهدي الله إلى نوره من يشاء) 
القران الكريم 

فالفيص هو صا ور احلوقات طرا عه نعالى 

الإهراق هو تجلي الور الأزلي في محلوفانه 
تعالى » نور يتجمع في الإنسان» ويلغ درجمه القصوى 
عد الإ نسان الكامل » أي الرسل والآانبياء والصوفي 
عند نلاشيه في الذدات الإلهية وفي الإسان الكامل 
امجلال وام جمال والکمال کما یقول اہں عربی 

اتتاق فإذا ندا أطرقت من إجلاله 

لا حيفة بل هيبة وصيانة ماله 

هذا الكناب عرض ميسكر للفلسمة العربية فى 
وجهها الصوفي وللاظريات الصوفية الکبرى س حيث 
البعد ا لجمالي للنفس الإنسانية . والجمال واللدة 
الروحانية هما اللدان يقربان الإنسان من الذات 
ال لهية 

عرض يتصف دوضوح ودقة تدللان على أن 
الؤلف متمكن من موضوعه ویسنطيیع أن يقربه بسر 
من ذهن القارىء غير المتخصصس 


طس کے مطبانع وءراأمرد الىماشيث 


دمشوی ۹۹۷ 
سھ ا چیہ دا-حلالفملر 
0 ل .س 


ف الاقصلا؛ ال تت تاسادل 


To: www.al-mostafa. com 


